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NOTE 


La  première  moitié  de  ce  travail  venait  d'être  remise  en  manuscrit  a 
l'imprimerie  Istas,  à  Louvain,  au  début  d'août  1914,  lorsque  cette  typo- 
graphie flamba,  durant  l'incendie  allumé  par  les  troupes  allemandes, 
le  26  août  1914. 

Au  bout  de  sept  années  fort  remplies,  la  reconstitution  de  la  partie 
détruite  a  pu  être  menée  à  bien  ;  en  la  revisant;  en  complétant,  d'ail- 
leurs, certaines  lacunes,signalées  en  1 91 4  par  M .  Casanova  ;  et  en  tenant 
compte  des  observations  précieuses  du  D""  Snouck-Hurgronje. 

Les  données  de  cet  Essai,  provenant  principalement  de  sources  ma- 
nuscrites inutilisées  jusqu'ici, sont  entièrement  originales.  Deux  biogra- 
phies psychologiques,  en  particulier,  ont  été  poussées  :  Hasan  Basrî  et 
Mohâsibî. 

L.  M. 
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A  Hartivig  Derenbow g. 

Le  présent  Iravaila  pour  base  l'inventaire  du  lexique  d'un 
seul  auteur,  Hallâj  :  les  principaux  textes  justificatifs  sont 
reproduits  in  fine  (en  appendice)  :  textes  fort  brefs,  fragments 
condensés  destinés  à  éclaircir  l'emploi  de  certains  termes 
techniques  sous  forme  de  définitions  expérimentales. 

On  sait  que  l'inventaire  général  de  l'idiome  arabe  classique 
a  été  dressé  par  les  grammairiens  arabes  ÇAyn^  Jamkarah^ 
Sahâh  ;  puis  Mo/chassm,  Lisân  al  ' arab,  Qànioûs)  en  ne 
tenant  compte  que  des  sources  purement  littéraires,  poéti- 
ques surtout,  les  plus  anciennes  possible;  leurs  exemples 
justificatifs,  ou  shawâhid^  réfèrent  aux  poètes  bédouins  du 
désert  arabe,  et  ne  vont  pas  au  delà  du  IIP  siècle  de  l'hégire. 
Ce  qui  exclut  des  dictionnaires  usuels  toute  la  civilisation, 
tous  les  termes  techniques  ou  istilâhât  (grammaire,  fiadil/i, 
droit,  sciences)  en  général,  tous  les  termes  mystiques  en 
particulier.  Cet  état  d'esprit  misonéiste  et  anti-intellectua- 
liste des  philologues  orientaux  (1)  se  retrouve  encore  chez 
Dozy,  bien  qu'il  en  ait  reconnu  les  inconvénients;  et  son 
Supplément  (forcément  très  lacunaire  et  hétérogène)  aux 

(1)  Nécessairement  partagé  par  leurs  confrères  occidentaux  ;  on  sait 
auprès  de  qui  Malherbe  allait  étudier  le  français  de  son  temps,  —  et 
chez  quels  témoins  nos  dialectologues  vont  enregistrer  leurs  phoiio- 
grammes-types.  L'équation  personnelle  du  témoin  se  trouve  ainsi  réduite 

au  minimum. 
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«  (lictioimaires  arabes  »  exclut  encore  délibérément  certaines 
classes  de  termes  (ecliniques  :  «  Je  craindrais,  dit-il  dans  la 
préface  (1),  de  perdre  le  sens  si  j'allais  m'abîmer  dans  l'étude 
de  certaines  classes  de  ces  mots,  dans  la  terminologie  alam- 
biquée  des  sou/îs,  par  exemple.  C'est  une  lâche  que  je  laisse 
volontiers  à  d'autres.  » 

On  est  assez  tenté,  au  premier  abord,  de  souscrire  à  cet 
ostracisme,  devant  l'aspect  paradoxal  de  ^/o.>-.so/«//e  indivi- 
duelle qu'assume,  à  première  vue,  le  langage  arabe  des 
mystiques  musulmans.  Mais,  en  le  scrutant,  on  y  découvre, 
surtout  en  remontant  vers  ses  origines,  les  marques  irrécu- 
sables d'un  premier  travail  de  pensée  bien  digne  d'intérêt  ; 
un  essai  à'inténoj'isation  (2),  d'intégration  du  vocabulaire 
coranique  par  la  pt'atique  cultuelle,  le  plus  ancien  essai 
d'appropriation  de  l'idiome  arabe  (3)  aune  méthode  d'intros- 
pection psychologique,  donc  à  une  théologie  morale  ;  la 
première  ébauche  d'un  lexique  critique  des  questions  philo- 
sophiques. 

C'est  ce  qu'avait  entrevu  l'hindou  Tahânawî,  dès  1745,  en 
insérant  dans  son  admirable  Kaahf  (4)  des  «  termes  techni- 
ques scientifiques  »  musulmans,  les  termes  mystiques  les 
plus  importants.  Et  c'est  ce  que  comprirent  dès  1845  deux 
contemporains  de  Dozy,  Fluegel  et  Sprenger,  en  publiant 
trois  lexiques  spéciaux  de  la  mystique;  l'un  ceux  d'Ibn 
'Arabî  et  Jorjànî,  l'autre  celui  d"Abdal  Hazzâq  Kâshànî. 

(1)P.  XI. 

(2)  Le  mot  est  de  Goidziher  (Vorlesungen,  trad.  fr.  p.  138,  n.  100). 

(3)  On  n'a  pas  encore  fait  une  étude  d'ensemble  sur  le  cas  parallèle, 
en  Occident,  du  «  latin  myslique  »  (ce  que  Huysmans  et  R.  de  Gour- 
mont  ont  appelé  ainsi  est  plutôt  le  «  latin  ecclésial  »)  ;  la  comparaison 
de  ces  deux  cas  de  «  langue  consacrée  »  serait  féconde  en  résultats. 

(4)  Edité  par  Sprenger.  Avant  lui  d'autres  musulmans  non-arabes, 
persans  (comme  Âmolî)  et  ottomans,  encyclopédistes  et  lexicographes, 
avaient  réuni  des  matériaux. 
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Depuis  soixiiiite-dix  ans,  les  études  des  orieiilalisles  sur 
les  lermes  techniques  de  la  mystique  musulmane  se  sont 
multipliées  (1).  Elles  se  répartissent  suivant  trois  tendances, 
trois  méthodes. 

L'une,  analytique  et  paléographique,  consiste  à  publier 
les  lexiques  orientaux  les  plus  complets  possihle,  dressés, 
soit  par  des  compilateurs  anciens,  mais  de  second  plan,  — 
soit  par  des  syncrétistes  notoires,  mais  de  basse  époque. 
C'est  la  méthode  instaurée  par  Fluegel  et  suivie  par  Nichol- 
son  (2).  L'avantage  de  celte  méthode  est  1'  «  enrichissement  » 
immédiat  de  notre  matériel  documentaire  ;  mais  la  richesse 
lexicographiqne,  qualité  maîtresse  dans  un  dictionnaire  gé- 
néral, devient  secondaire  quand  il  s'agit  d'une  discipline 
spéciale,  où  ce  qui  importe  en  premier,  c'est  1'  «  homogé- 
néité »  doctrinale  du  matériel  recueilli.  Desideratum  que 
cette  méthode  ne  peut  remplir.  De  plus,  ni  Fluegel,  ni  Ni- 
cholson  ne  se  sont  attaqués  à  la  compilation  essentielle,  la 
plus  riche,  en  l'espèce,  de  beaucoup  :  les  Haqaiq  al  tafsir 
de  Solamî,  et  leur  réédition  par  Baqiî  (3). 

La  seconde  méthode,  synthétique  et  hiographique,  consiste 
à  étudier  ces  lermes  techniques  «  indirectement  >?,  par  la  cri- 
tique de  leur  rôle  dans  la  structuie  dogmatique  des  systèmes 
où  ils  interviennent.  Cette  méthode,  qui  exige  avant  tout  ime 
information  philosophique  très  vaste,  est  celle  qui  a  été  appli- 
quée par  Asin  Palacios  pour  la  dogmatique  de  Ghazâlî,  par 
Carra  de  Vaux  pour  Vishrâq  de  Sohrawardî  Halabî  (4).  Son 

(1)  Voir  notre  bibliographie hallagienne (Passion,  chap.  XV),  n°^1639, 
1665,  1670,  1671,  1685,  1689,  1692,  1708,  1729,  1736. 

(2)  Edition  ou  traduction  critiques  de  Sarrâj  et  de  Hojwîrî. 

(3)  'ara'ial  bayân,  lithogr.  dans  l'Inde. 

(4)  Et  par  Nyberg  pour  Ibn  'Arabî. 


PKEFACE 


inconvénient  est  de  s'appuyer  trop  souvent,  à  l'exemple  des 
derniers  grands  historiens  d'ensemble  de  l'Islam,  sur  une 
répartition  sommaire  de  ces  doctrines  suivant  des  rubriques 
stéréotypées  par  des  polémistes  partiaux  :  on  a  prêté,  depuis 
vingt  ans,  un  crédit  trop  exclusif  aux  hérésiographes  et  aux 
critiques  de  certaine  école  de  ahl  ai /i(rdi(h\'i[iév3.\\s[es,  liasli- 
2^^iyâr/i  anti-mystiques  <s;/yr7ori  comme  Ibn  Sa'd,  Ihn  Hazm, 
Ibn  al  Jawzî,  Ibn  Taymiyah  et  Dluihabî.  Leur  argumenta- 
tion est  d'une  clarté  souvent  séduisante,  mais  leur  interpré- 
tation des  doctrines,  surtout  de  la  terminologie  (3),  trahit 
bien  des  fois  la  précipitation  irréfléchie  de  la  polémique. 

La  troisième  méthode  consiste  à  dresser  soi-même,  lente- 
ment et  patiemment,  par  dépouillement  direct  et  exhaustif, 
des  lexiques  homogènes,  un  par  auteur.  C'est  la  méthode 
préconisée  par  A.  Fischer  dès   1908,  basant  la  préparation 
d'un  dictionnaire  arabe  scientifique,  enfin  construit  avec  des 
citations  directes  de  textes  sérieusement  établis,  — sur  l'en- 
treprise collective  des  dépouillements  préalables  de  textes 
homogènes  ;  Mo'aUaqât^  Mofadtlaliyât,  Hamâsatayn^  Harîrî, 
etc.  — Cette  méthode,  déjà  féconde,  appliquée  aux  poètes, 
puisqu'elle  peut  faciliter  la  discrimination  des  «  authentica  » 
et  des  «  spuria  »  dans  leurs  «  diwans  »,  est  indispensable 
pour  les  auteurs  mystiques  ;  chez  qui  le  seul  moyen  d'attein- 
dre le  processus  de  formation  de  leur  vocabulaire  est  de 
confronter  la  succession  de  leurs  œuvres  avec  les  étapes  de 
leur  carrière.  C'est  donc  cette  méthode  qui  a  été  adoptée  ici. 
Il  convenait  de  prendre  un  cas  bien  formé,  un  auteur  typi- 
que, d'une  originalité  clairement   accusée  dans  l'histoire. 
L'Islam  primitif  offrait  Mohàsibî,  Hallàj  et  Ghazàlî  (avec,  à 
un  degré  moindre,  son  modèle,  abofi  Tâlib  Makkî).  Hallâj  a 

(1)  Ibu  al  Jawzî  sur  makr  {Passion,  p.  520,  n.  i)  ;  Dliahabî  s\iv  fdrig h 
min  al  donyâ  wa'l  akhirah  (Passion,  p.  390,  n.  1). 
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été  choisi,  comme  exposant  le  plus  nettement,  théorique- 
ment et  pratiquement,  la  question  cruciale  de  la  mystique  :  le 
phénomène  expérimental  du  s^hath,  signe  de  l'union  trans- 
formante. 


On  ne  saurait  impunément  minimiser  le  rôle  du  lexique 
mystique  dans  le  développement  dogmatique  de  l'Islam. 
C'est  grâce  à  sa  mystique  que  l'Islam  est  une  religion  inter- 
nationale et  universelle.  Internationale  :  par  les  travaux 
apostoliques  des  mystiques  visitant  les  pays  infidèles  :  c'est 
l'exemple  persuasif  des  ermites  musulmans,  et  des  cheïkh 
TshUhtïyah^  Shattârïyah^  Naqshbencliyah^  apprenant  leur 
langue  populaire  et  se  mêlant  à  leur  vie,  qui  a  converti  tant 
d'Hindous  et  de  Malais  à  l'Islam,  bien  plus  que  le  fanatisme 
tyrannique  de  conquérants  de  langue  étrangère  (1  ). —  Univer- 
selle :  ce  sont  les  mystiques,  qui,  les  premiers,  ont  compris 
l'efficacité  morale  de  la  hanïflyah,  le  fait  d'un  monothéisme 
rationnel,  naturel  à  Ions  les  hommes  (2)  :  d'où  l'iiniversa- 
lisme  apostolique  de  Mohàsibî  et  d'Ibn  Karrâm,  qui  devien- 
dra, dégénéré,  le  syncrétisme  théosophique  d'Ibn  'Arabî, 
de  Jalâl  Roûmî  et  des  Bektâs/iïs.  Snouck  Hurgronje  a  bien 
souligné  cela  (3)  :  «  C'est  ....  par  son  mysticisme  que  l'Islam 
a  trouvé  le  moyen  de  s'élever  à  une  hauteur  d'où  il  peut  voir 
plus  loin  que  son  propre  horizon,  étroitement  limité...  Il 
a  en  lui  quelque  chose  LÏinter  religion  ai...  » 


(1)  Remarquer  le  pourcentage  si  différent  des  musulmans  en  Béhar 
et  en  Bengale,  politiquement  assujettis  à  la  même  époque  (Arnold,  Prea- 
ching  of  Islam,  s.  v.). 

(2)  Passion,  p.  607. 

(3)  Politique  musulmane  de  la  Hollande  {liMM,  iOU  ;  p.  70,  7:2  du 
tirage  à  part). 
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Il  ne  faut  pas  non  plus  réduire  la  mystique  à  son  esthéti- 
que formelle,  à  l'exercice  d'une  imagination  spéculative, 
raffinant  sur  la  subtilité  des  termes.  Les  cliquetis  de  mots 
rares,  dans  des  textes  comme  la  '<  lettre  de  Jonayd  à  Yahya 
Ràzî  »  (1),  ne  sont  guère  que  les  variations  d'un  virtuose  qui 
se  distrait.  Et,  à  propos  de  certaines  allitérations  des  Tawdshi 
deHallâj,  nous  avons  pu  voir  que,  si  ce  cliquetis  de  mots 
succédait  aux  longues  périodes  mûrement  raisonnées,  c'était 
pour  libérer  la  pensée  de  l'efFort  discursif  fourni  et  laisser 
le  champ  libre  à  la  méditation  (2).  L'importance  démesurée 
donnée  à  l'emploi  de  termes  volontairement  obscurs  et  éso- 
tériques  (3)  est  précisément  un  des  signes  de  la  décadence 
que  marque  l'école  d'Ibn  'Arabî.  Ce  n'est  pas  ainsi  qu'agis- 
saient les  grands  mystiques  de  l'Islam  primitif. 

Le  soufisme,  ce  qui  a  «  vivifié  »  l'Islam,  —  Ghazâlî,  auteur 
de  Vihyâ,  est  le  dernier  à  avoir  bien  expliqué  ceci  en  son 
monqidh,  —  a  été  une  méthode  d'introspection  intégrale, 
tirant  parti  ab  inlrà  de  tous  les  événements  de  la  vie,  heur  et 
malheur  :  une  expérimentation  cultuelle  de  la  douleur, 
transformant  ceux  qui  avaient  la  loyauté  de  la  pousser  jus- 
qu'au bout,  en  médeciiis  secourables  aux  infortunes  d'au- 
trui.  «  Ils  ont,  dit  Mohâsibî  (4),  jeté  les  yeux,  grâce  à  la  clarté 
de  la  Sagesse  divine,  vers  les  terrains  où  poussent  les  remè- 


(1)  Sarrâj,  loma\  p.  3S8.  Inutile  aussi  de  s'attarder  au  cabalisme, 
qui  n'est  qu'une  dégénérescence  de  symboles  intelligibles  (phrases  chif- 
frées, dawa'ir)  mués  en  gris-gris,  «  and  made  a  trap  for  fools  ». 

(2)  Passion,  p.  913. 

(3)  La  seule  précaution  catéchétique  tolérable  est  celle  qui  conseille 
le  silence  devant  des  questionneurs  hypocrites. 

(4)  mahahbah. 
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des  (1).  Et  Dieu,  leur  ayant  appris  de  quelle  manière  agit  le 
remède,  en  commençant  par  guérir  leurs  propres  cœurs, 
leur  a  commandé,  alors,  de  soulager  ceux  qui  soutîrent  »... 
Le  soufisme  n'est  donc  pas  une  simple  nomenclature,  un 
formulaire  pharmaceutique,  c'est  une  thérapeutique  que  le 
médecin  traitant  a  d'abord  expérimentée  en  soi-même,  afin 
d'en  faire  profiter  les  autres,  c  Le  soufisme,  disait  NoCnî, 
ce  n'est  pas  des  textes  ni  des  sciences  spéculatives,  mais  des 
mœurs  [akhlâq]  »  :  donc,  une  règle  de  vie.  «  Nous  n'avons 
pas  appris  le  soufisme,  disait  Jonayd  à  Jorayrî,  en  écoutant 
«  on  dit  ceci  »,  ou  «  on  dit  cela  »,  mais  en  endurant  la  faim, 
en  renonçant  au  monde,  en  étant  sevrés  des  êtres  familiers 
et  des  choses  délectables  »  (2). 

D'ailleurs,  l'importance  sociale  de  la  mystique  musul- 
mane provient  de  là  :  de  sa  valeur  médicale  supposée.  Ses 
maîtres  ont-ils  pu,  comme  ils  le  prétendaient,  puiser  dans 
leur  vie  intérieure  les  moyens  de  «  guérir  la  douleur  des 
cœurs  »,  de  panser  les  plaies  d'une  Communauté  déchirée 
par  les  vices  de  membres  indignes  ?  Notre  seul  moyen  de 
contrôler  la  réalité  visée  par  les  expérimentations  des  mysti- 
ques musulmans,  c'est  d'examiner  leurs  conséquences  so- 
ciales :  la  valeur,  l'eîficacité  de  leur  règle  de  vie  pour  la 
gut'rison  du  corps  social.  Sans  laisser  notre  curiosité  s'ab- 
sorber dans  les  fusées  soudaines  et  singulières  de  ces  intelli- 
gences, dans  les  extases  abstraites,  où  esseulées,  certaines 
se  targuent  d'oublier,  en  Dieu,  d'avoir  pitié  des  hommes. 

La  force  durable  de  la  mystique  musulmane  n'est  pas  dans 
l'isolement  hautain  et  morose  où  Majdhoûb  déclare  (3)  : 

«  Enterre  toa  secret,  sous  de  la  terre  bêchée  à  70  coudées  de  profondeur. 
Et  laisse  les  créatures  gémir  jusqu'au  Jugement  dernier  !  » 

(1)  Il  s'agit  de  plantes  médicinales,  de  simples, 

(2)  Hojwîrî,  Kashf,  42  ;  Qosh.  22,  Tagrib.  II,  178  (cf.  Joann.  XIX,  13). 

(3)  Ap.  Ibn  'Ajîbah,  fotoûhcU,  I,  46. 
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Elle  est  dans  le  désir  surhumain  du  sacrifice  pour  ses 
frères,  dans  l'extase  transcendante  du  martyre  chantée  par 
Hallaj  (1)  :  u  Pardonne-leur,  et  ne  me  pardonne  pas  i... 
Puisque  Tu  consumes  mon  humanité  en  Ta  divinité,  par  le 
droit  de  mon  humanité  sur  Ta  divinité,  je  le  demande  de  faire 
miséricorde  à  ceux-ci,  qui  ont  travaillé  à  me  faire  mourir.  » 

(l)Passto/?,  p.  303,  768. 
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LISTE  ALPHABÉTIQUE 
DES  TERMES  TECHNIQUES  DE  LA  MYSTIQUE 
RELEVÉS  DANS  LES  ŒUVRES  D'AL  HALLAJ 


Les  termes  sont  donnés  selon  l'ordre  alphabétique  arabe, 
et  suivant  leurs  racines.  Les  initiales  réfèrent  aux  sources 
énumérées  ci-dessous  (1).  Les  numéros  d'ordre  renvoient  à 
la  numérotation  des  textes  publiés,  soit  antérieurement  (T, 
A),  soit  ici-même,  en  appendice  (S,  B,  R,  K,  C,  J,  G,  Y,  H, 
M,  W)  ;  exceptionnellement,  le  chiffre!  est  suivi  d'un  c/zzyfre 
romain  additionnel,  spécifiant  le  chapitre  visé. 

On  se  référera  pour  le  sens  de  ces  termes  en  français  à 
l'index  de  nos  deux  volumes  (P,  E)  (2).  Et  on  comparera 
utilement  les  acceptions  visées  dans  cette  liste-ci  aux  défini- 
tions proposées  pour  143  termes  par  Sarrâj  [loma\  333-374), 
pour  106  termes  par  Hojwîrî(^rt.?A/',  356-389),  pour  102  [)ar 

(1)  A  =  Akhhâr  al  Hallàj  {Quatre  Textes...,  IV).  —  B=  Baqiî,  taf- 
sir  (le  fo  réfère  au  ms,  de  Berlin,  la  tomaison  à  la  lithogr.  de  Cawn- 
pore).  —  Bâk  =  Ibn  Bâlcoùyeh,  hidâyak  {Quatre  Textes...^  II).  —  C  = 
Baqlî,  shathiydt  (le  f°  simple  réfère  au  ms.  Shahîd  'Alî  ;  le  f"  avec  recto 
ou  verso,  au  ms.  Qâdî'askar  MoUâ  Morâd).  — D  =  diwân.  —  Fânî  = 
sharh  khotbah.  —  G  =  Solaml,  ghalatât.  —  H  =  Kirmânî.  —  J  = 
Solamî,  jawâmV.  —  K=  Kalâbâdhî,  ta'arrof.  —  Kashf  =  Hojwîrî.  — 
Ka'bî  =  Ka'bî,  manâqib.  —  Khark.  =  Kharkoùshî,  tahdhib.  —  M  = 
Monâwî.  —  Q  ■=:  Qoshayrî.  —  R  =  r/wdyâl  alHatldj.  -  S=  Solamî, 
tafsîr.  —  T  ==  Tawâsîn,  éd.  1913  —  Y  =  liste  des  œuvres  d'al  Hallâj 
(selon  le  fihrul).  —  W  =  'Attâr,  tadhkirali.  —  Yazd  =  Ibn  Yazdànyâr, 
raivdah.  —  Z  =  Solamî,  tabaqât  (trad.  ici,  in  fine). 

(2)  Passion,  Essai. 
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Qoshayrî  {risâlah,  36-159,   166-185),  pour  100  par  Harawî 

(mnnâzil  al  sairln),  pour  1 00  par  Baqlî  (5^«!//«_y<z^  (î.  1 1  4*- 
119^). 


ABD.abad  (opp.  azal)  S.  200.  R  8,  10,  12.  C213.  T  VI 
17,, 35.  P  abcidl  P,  S  206.  maboùd  P.U7. 

ATHR.  aihar  (opp.  khabar)  P  S  55.  Z  16.  ï  XI,  I  î ,  VI, 
23.  \\  2,  1 5,  52, 6.  ma  ihonrah  T  l  V-7.  'ilhâr  P,  moathtfùrah  P. 

AKHDH.  makhoûdh,  P.  C  183. 

A  DB.  âdâb  S  117.  tadlb  (voir  lanib). 

A  DM.  Adam  S  102,  192.  adamiyah,  S.  18. 

ADHY.  yoùdlûklQ. 

AZL.  rtc«/(opp.  «è«f/),S41,  152,  163.  P,  T  VI  11,  XI 7. 
U  1.  S  68,  71,  108,  161,  172.  C  187,  213.  azalî[yah).  S  172. 
R9,  8.  C  213.  A  2. 

ASL.adV.  U  11,  17. 

AFQ.âfdqTM. 

ALF.  (alif)  maloûf  (opp.  maqt  u]  P.U26. 

ALH.  ilâh  alilâhât  P.  Al 2  {ffisama  ivalard)  P.  A2,  13. 
'ilahifjah  S  5,  101,  114.  A  32.  'oloùhïyali  S  47,  TX-26.  Idhoût 
(opp.  nâsoiU),  I).  lâhoûùyah  C  lOl.Yazd.  1. 

AMR,  \fmr  (opp.  h'ddj(hjP.B^21.n  19.  J  2.  T  VI  I4.U  10. 
amir  R  3. 

AJy.Y.  \imân  (opp.  dkikr)  P  KS  ;  amânah  P.  Si 30.  '^w«^? 
(opp.  iy/<i/yi!)  P.  K  23  (opp.  ma'nfah)  P.  moum'ui  P.  SI  2. 

AA^V.  '«?zyze'A52.TII4,  115,  V  8, 1X2.  A  40,  50,  156,  î  2. 
R  19  'anniyah  (opp.  mâhiyah)  P  Q.  C  169. 

A.YA'.  ^ma  J  6  T  11  8,  Vlll.  7.  aW  /«oï^;<:ï  R  12.  \ina  7 
^rt^r/T  V123 

ANE.  ta  mb  S  5i.  inâbaJi  S  143. 

AiV^S.  'o?2.s  H  5.  K  35.  D.  A36.  ma  nous  TV  37.  'm«V  TXI 25. 
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AH.  TIV  H,  ÏX2-3. 
AHL.  'ahlT.  IfI-3,  V-34. 

A  WL.  'atvwal  (opp.  âkhir)  S.  168,  171,  172.  tawilQ.%. 
Tl  12. R  24. 

AYD.  'iyâdX  14. 

A  YN.  'ai/nlW  7,  V  11,  23;  1X9.  A  51,  52,  53.  Q  1. 

A  YY.  'lyyàho.,  WH^U  ^  ^^  •  ^  '^^-  àyah  T  V  35. 

BDL.  Bodalâ  (==  Abddl)  K  54.  R  22. 
BDA'  had  ialkhalq)  S  1 1 3.  hïilâyah  (opp.  nihdyah)  C  1  77 . 
Tl[[  1,  VI  30.  bad'  alasmâClW. 

BD'  mabdoû'  S  2. 

BBQ.  barçR  11.  TMl.  D. 

BBA'  bariyât  R  9. 

BBJ.  borj  TI  1 . 

BBHN.  borhân  K  15.  A  2.  R  12. 

BSB  ba^ar  (opp.  R  1).  ba^air  W  43. 

BST.bast{op\).  qabd]  AiQ.  bisât  ^  QQ,\2Q.  C  I  63.  T  VI  21. 
A  52.  mah^oût  S  54.  inb'n^ât  S.  66,  H  5. 

BSHB.  basharlyah  (opp.  mmadiyah)  S.  5,191 .  A  32.  Z28. 
mobdsharah  (opp.  sabab)  S.  187. 

B'TH.  mab'ath  R  25. 

RD.  ho\l(o^^.  qorb)T\l-\%. 

B\D.  badl  (opp.  kolli)  C  I6i.  D.  A  16,54. 

BTN.  bdtln  (opp.  zâhir)  R  24.  bawât'm  T  IV-4. 

BQY .  baqâ  (opp.  /«/?«)  K  47,  U  15. 

BLGH.  ibldgh  S  123.  balâyh  S  9. 

5LF.  balâ  (opp.  /irma^)  S  07,  138.  K  !  i,  26.  B  22.  W47. 
C  192.  R  \^AbtUâl  VI  14,  VII  2.  A  1. 

BWQ.  baivaiçT\32. 

BYT.  bayt  Rio. 

BT  bay'ahS  154,  8  24 
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BYN.  bayn,  P.  S  48.  A  35,  T  V  23,  VI  10,  K  15.  bayân  S 
123,  A  2,  41,  53,  U  9.  tibyâriK  15.  D. 

THF.  ot/iiftoA2H. 

TBQ.iiryâçT\3^. 

TMM.  itmâm  G. 

TNN.tinnîn  A  23,  W  46. 

TWB.  tawlmh  S  3,  1 56.  J1 .  H  20.  W  49.  P. 

TYH:/ihl\'6^. 

THBT.  ithbdtk  21,  C  191. 

THQL.  thaqalayn  T  II  7. 

TfJNY.  ithnayn  D.  A  52. 

THWB.  Ihawâb  (opp.  'iqâb)  S  135.  D. 

JBR.jabroût  S  66.  R  20  tajabbor  T  Vl-1 1 . 

JHD.johoûdT  V-10. 

JHM.  jahim  [khonioûd  «/)  B  31 . 

JDHB.  majdhoûb  C  183. 

JRD.  tajrid  (opp.  taivhhl)  Z  25.  T  VI-7,  K51.  mojarrad 
TVlll-5. 

JFY.  jafâ  al  khalq  S  !  84 . 

JLS.  ma j lis  [Allah)  R  17.  mojâlamh  R.  196. 

JLL.taiallîK^o,  44.  S  130,  136,  187,  198.  A  2.  3,  15, 
54.  C  214.  motajalli{yah)  A  2,  1  3,  53.  U  18. 

JM\  jom'ah  gaimah.  B  27.  mojmi'  R  1 2.  'aynaljani  B  27. 
C  163. 

JML.  jomlat  al  koll  C  164  D. 

JNN.  ashâb  aljannah  B  "30.  jannatal  qalb  C  190. 

JNûB.jandarat  al  molk  R  26. 

JNS.  tajânos  (opp.  tajàwoz.)  K  15.  C  178. 

JHD.  majhoùd  T  XI- 1 .  mojâhid  A  1  7.  mojtahid  R  22. 

JHL.JahlTXl-^. 

JWD.joùdS  180. 
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JWHR.jawhar  S  113.  T  18,  IX-11.  U  H. 
JWZ .  majâz  U  46.  tajâwoz  {\  1  78. 
JWL.jawlân'iy  {"è. 
.774.  m«y«S47,  93. 

HBB.  hobh  kt,  36,  50,  P.  mohïbboûn  R21.  maliboûb  ^ 
5.  A  50.  Habib  R  27.  mahabbah  (=  dhâtaldhàl)  R  7,  13,  1  7, 
20,  21,  26.  K  10,  38.  C  190.  B  1,  13.  J8.  S  H. 

////.  hajj  akbar  P.  R  23.  hojjah  B  6.  A  34. 

W-^-  hvjàb  [al  qalb)  T  XI,  5,  15.  H  4.  C  178,  188.  Q  3. 
mahjoûboûn  H  4  ;  C  184.  ihti/âb  A  53. 

HDD.  hadd  (pi.  hodoûd).  T.  IX  5,  X  9.  A  3,  17.  R  5,  19. 
/z6Çf/(/«///iTXl-12,  Q  1. 

HDTH.  hadath  (opp.  ^/V/«m),  Q  1.  A  1,  12.  hâdith  ï  1  8, 
X-9.  mohdath  U  2,  mohâdathah  C  213. 

//^T?/?.  horriyah  Q  7. 

^i?/'.  Aoro^//,  ahrof  S  2,  1 13.  K  8.  Q  1 .  R  19.  T  V  36.  U  2. 
A  40,  35,  60. 

H  SB.  hisbân  Q  9.  hasb  S  148. 

HSN.ihsân'è\l^.'^l\. 

HSL.  hosoûl('aijiial)  P.  S  21 .  tahsUK  17. 

HDB.  hadrah  A  15.  hodoûr  k  10,  15.  D. 

HZZ.hozoùé^  189,  54. 

HQQ.  (al)  JT^a^^  (Qop.  XXII,  6  :  6?«/^Y,  islilàjiaqiqah,  slia- 
hâdah,  takâhm,  ilhâm).  S  36,  61,  84,  117,  32,  194.  A  33. 
B  8.  R  5.  T  I  9,  IV  5-6,  IX  6-7,  X 8-9,  Xf  26.  haqiqah,  T  II  1 , 
3,  8  ;  IV,  1  ;  V  32.  S  194.  B  24,  30.  U  45.  D  Z9.  B  15.  A  40- 
R  19  ;  pi.  haqà'iq  (opp.  wasait).  tahqîq  C  177.  moh'iqq 
A  50.  Z.  Q.  tahaqqoq  S  1 .  D.  ïstïhqàq  A  43,  S  207.  formule  : 
(aialoka)  bihaqq...  A  1 ,  50. 

HKM.hokm  (pi.  ahkàm)  A  152.  hikmah  T  I  17,  VIH. 
R24. 

HLL.mahall^  155.  holoûlD.  Z  14.  S  172.  C  178. 
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HMD.  hatndYi  19.  S  119.  Ahmad,  Mohammad  T  I  15,  VI- 
1.  R18. 

liML.  haml{alnow\alamânah)  S  130,  188.  U  4. 

HNF.haiûfC.  2i. 

HWT.  ihâtah  U  8.  hiyâtah  T  III  1 . 

BWL.  hâl  (pi.  ahwâl  D,  S  81.  hâlali  (pi.  hâlât)  A  15. 
A^?^'/ TV  1-2. 

HYY.Hayy,  T  VII  5,  S.  147.  A  «y  «7  S  76.  U  3.  S  35.  R  9. 
taJuijah  C  213,  214.  hayâ  Z  2-3.  A  7. 

jy^Yi?.  /m  ir  TX  5,  B  28.  tahayyor  T  IV  2, 111  1 .  C  34.  A  18. 
hirah  T  IV  6. 

KHBR.  khabar:  (opp.  afhar)T  XI,  2,  11.  A  58:  (opp. 
nazar)  T  II  4,  III  4.  A  55. 

KHRM.  ikhtïrâm,  TI  10. 

TÎTA^^.  /7?d5.s  (pl.M^i^ms)  8  55,86,115,  137.  C.  178.  TV 
32,  XI  25,  khâmyah  S  30,  55.  lakhassos,  A  14.  S  120. 

KHTT.  khatt  (cfr.  istiwà)  A  35. 

KHTB.  khitdb  C  213.  mokhâtabnh  S  93.  B.  4. 

KfJTB.khâtir{\)\.  khawdtïr)\).  S  4,  191 .  Z  H ,  12.  C  164. 
A  15,  51.  Q  14.  A7««/im?î  A  35,58. 

KHTF.  ikhtitdf  k  10,  15. 

KHFY.  khajîyah  S  98,  A  32. 

A^/^L£.  khollah  S  22.  //««/«/  (pi.  de  khallah)  D. 

iiC^L^.  MiV^s  T  V  32.  khalhV,  27.  mokhlïs  T  VI  16.  ikhlâ^ 
S  199.  R  13.  U  29.  takhallos  Z  12. 

KHLT.  takhlît  ('ilal a/)  S  1 77. 

KHLF.  takhâiof(opp.  tawâfoq)  B  31.  S  44. 

KHLQ.  khalq  [bad'al)  TXI  26.  S  51,  78,  101,  123,  144. 
U  9.  100.  U22.  R  \H.kholoqS  186,  187.  W  41 .  Ma%«A  (pi. 
khalaiq)T\\  1,  III  8.  U  28.  D. 

KHLY.  khalâ  (opp.  malà).  C  185. 

KHMR.  takhmtr  [alarwâh)  R  13. 
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KHWI).  hhawddn  A  o.'î,  34 

KHWF.khawf^  \2l.Q3. 

KHYR.  khuf/rât  U  26.  ïkhtiyâr  S  1 67.  T  V  35,  VI  H  ,  28.  D. 

KHYL.  lahhyilk^l. 

DDR.  lad/m-  (opp.  tufivld)  K  19.  S  128,  102.  J  I .  T  VI,  \  7. 
tadabhorl  111  1.  Ko o.  R  24. 

DRR.  dorrah(bayda)  R  22. 

DRJ.daraiâl^  125.Z20. 

DRK.  darak  S  28,2.  ïdrâk  L  10.  TXI  2.  darrâk  S  2. 

D' ^Y.  da\.và[\^\.  daâiva)  S  79,  1 90.  A  2,  21 ,  50.  S  34,  82  ; 
B  29.  R  27.  ï  V  36,  VI  1,  13,  18,  2i.  dâ'î  (pi.  dnwal)  J  8. 
R3. 

DQQ.  duqlqah  (pi.  daqaïci)  K  22,  T  V  32. 

DLL.  dalil  (opp.  madloûl)  T  19,  III  10.  dalâl  k  36.  TII2. 
istidiâiC.  169,  K  44. 

BNW.donoûivTY3\-32.  donyâ  D.  A  54.  R6,  11,  14. 

DHR.  dahr{^\.  doIioûr),Cl\^.  S  40,  180.  Q  10.  U  5. 

DYJR.  dayioûrP. 

DYR.  dâraynZ\Q.  diyârD.  dairahlW  1 ,  V2,  5,  VII  1-5, 
IX  13-14,  X  1.  da'irat  al haram  T  IV-IO,  V-31. 

DHRR.  dharr  S  10.  dharrïyah  S  55,  102.  dharrah  S  50. 

DHKR.  dhikr  (opp.  madhhoûr  ;  fikr)  K  32,  33,  34,  48. 
J  3.  D.  S2,  19,  53,  72,  110,  134,  150.  H  1.  A  18.  R  5,  9,  13, 
26.  TV  18,  19,  Vl-15. 

DHHL.  dhohoûl  S  2 1 .  idhhâl  C  1 79. 
.   BHWB.  tadhwîb^  188. 

DHWY.  dhàt  (en  abrégé,  dhâ)  A  13,  18,  52.  S  183. 
T  I  X-,  X-9  13,  18,  XI-10.  C  213.  dhàti  k  26. 

RBB.  rabb  al arbâb  A  12.  marboub  S  206.  roboùbiyah  S  7, 
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15,  101,  108,  126,  167.  191,  198.  S.  47.  B15.  C  163.  A  18. 
rabbâniyoûn  S  161.  TV  3.  rabbânlyah  T  XI  15. 

RJ\  rojoâ'ïlà'lad  T  VI  11. 

RZ.Qrizq^  124,  125. 

RSM.  rasm  (opp.  ism)  T  II  4.  B  32.  S  4,  13,  94,  123.  mar- 
soûniât  T  IX  13.  tarassom  S  1 7. 

RSY  rasiyât  A  2,  50. 

RDY.  rida  (opp.  ïrâdah,  amr),  J  1 ,  A  49.  W  46.  R  1  7. 

RFY.  rafîTlSrafatviid.' 

RQR.  morâgabah  H  7 . 

RKR.  rokoûb  D. 

RKN.  rokn^  5,  19. 

RMZ.  ramz  D. 

RMS.  rains  (opp.  taim),  pi.  raïuâmis  Yazd. 

i?^rjÇ/^.  roM  {nàtlqah)  S  87,  113,  G  184,  188.  R  17,  23, 
25,  1,  9,  19.  A  2,  15.  T  IX  11.  roûhâniyah  C  178.  rih  (pi. 
riyâh),  S  126.  R  187.  raihah,  pi.  rawaih  Z  20.  A  50. 

i?WZ).  mom/(opp.  >norâd)  J  6.  W  49,  50.  Z  15,  16.  B  21. 
A  10.  R.  21.  im^«/iB27.  S  1  79,  84,  128,  191.  C  214.  TV  38, 
VH1,1X11. 

RWY.  royah  K  37.  B  7,  8,  16.  Z  13.  S  68.  D. 

ZKY.  zakâl  kobrà'^'ï'i. 

ZNl).  zânidal  'awrah  T  V  30. 

ZNDQ.  zandaqah  (opp.  tawliid)  T  V  2.  A  52. 

ZHD.  zohdWo'ï. 

SRB.  sabab  (pi.  asbâb),  S  13,  182.  A  53. 

SBH.  sobohâl  S  100.  R  15.  tos«  C  214.  R.  24,  26. 

SBQ.  scnvâbiq  S  45,  96.  T.  VI-32. 

SRJ.  sirâj  T  11 . 

SRR.  sirr  (opp.  dnmlr),  pi.  a^r«r,  C  163,  164.  A,  35,  50. 
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D.  Q  8.  T  un  I,  VI-7,  IX  1,  XI  2.  sirr  al  sirr  D.  sartrah  (pi. 
sarair)  Z  24.  A  13. 

SBMD.  sarniad  S  200. 

SQT.  isqât  [al  wasait). 

SKR.  sokr  B  16.  sokrân  Z  25. 

SUN.  sakinahMM. 

SLB.  mlb  (ataql)  C  179.  T  IV  6. 

SLT.  taslit  [aCaql]  ^  Ml  [al  ahwâl)  Z  I  7.  soltân  K  15,  39. 
T  X-24. 

SLM.  tas  Uni  A  50.  sïlm  A  3. 

SMR.  .sami?'  D.  masmoûr  T  X-4. 

SM\  samâ\  S  68.  Yazd.  2.  istimâ\  S  62.  Yazd.  2. 

SMY.  ism  (pi.  asmâ)  S  102,  I  13.  Z  9,  10,  R  15.  G  213. 
TV  28-29.  l]2.ism  azam  R  13,  15,  17,  25  mommmal 
X  14,  XI-6. 

SNY.sanâ\  A  26.  D. 

SNH.  .sonh  (pi.  sawânih)  Z  12.  52. 

.SWF.  /^m^'«^  (cf.  X-/?«/.^). 

.9i7^^.  shahah  S  1  70. 

5'/r^^.  .ç/^«/;/?  A  1 3.  tashhih  T  X  9. 

SHKHS.  shakhs  C  213,  214.  U  16.  D.  ï  VI  32,  XI  25, 
VI-14. 

SHJR.  shajarah  T  llï  6-7. 

SHRB.  sharâb  [al  o?is)  S  126,  129. 

SHRH  sharh  (al  sadr)  T I  2. 

SHR.  sliariah  (opp.  haqiqah)  S  21 .  B  1 5.  A  52,  11 . 

SHRQ.  nioshnq  R  24.  ishrâq  S  196.  T  1  2,  9. 

SHRK.  shirk  khafi  A  48.  S.  50,  69. 

SHA'SHA\  tashasho\  D.  shdsha^âm  P. 

SHKR.shokr  k  1,  18,49.  J  2.  K  28,  29,  Z  18.  B  12.  S  72. 
R  26. 

SHKK.  shakk  (opp.  yaqîn)  A  51 .  Q  3.  Z  1 1 . 
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SHKL.  shikl,  \^\.ashkâl  (opp.  ahivâl)  C.  178.  T  II  4,  IV  4. 

SHHD.  shdhid [opp.  mithdl),  pi.  shawâhid^  shohoùd  S  159, 
164,  181,  183.  S  16,  21.  A2,52.67mAi(/a/^/V/«m.  A2.  S183. 
R  18,  27.  shahâdal  [al  dliarr  [\) ,  8  9,10.12,  32.  moi^hâhadah. 
B  30.  T  VI35.  R  i. 

SHWR.  ïshàrah^  10,  146,  151.  T  I  9,  X  3.  A  34,  2.  Q  12. 

SHYY.  ahay^  113.  mashtah^  101,  107,  113,  152,  180. 
B6.  C213.  A2.  T  VII  1.  R  19,  21. 

SHYN.  shan  A  2,  40.  TV  37.  R  13. 

SBB.80bb  k^^. 

SBH.  misbâhk  15.  T  II  2. 

SBR.  mbr  (opp.  shokr)  S  44.  W  53.  Ka'bî. 

SHH.  sihhah.  T  VI-1 . 

SHW.  sahw  (opp.  wkr).  K  41 . 

SDQ.  sidq  A  49,  52,  53.  S  29.  T  III  1 .  U  29.  §âdiq  S  (28, 
129.5i^%S88,  89,  90.  TI4. 

SRF.  tasârîfS  21,  96.  tasarrof  A  6. 

SFY.  5«/^TIIIl,  V9,X  19.  safawiTlS.m  \.  istifdS  i'S. 

SLH.saiâhA  17.  S  112. 

SLD.  istilâd  T  m  1 . 

SLM.  istiiâm  Bâk. 

SLY.  salât  R  23.  U  25. 

SMD.  mmadiyah  S  104.  mmmoûd^  58.  Z  20. 

S^\san  R4.  TXI-8.  S  100.  J  \.  san'ah{p\.  sanai').V{.^, 
15,  25,  26. 

SHB.say/wûrQ  10.  U  5. 

SWB.soûrahS99,  113,  181.  C214.  A  1,  2,  13,  52,  Q  1 . 
R  13,  15,  26,  27.  ta$wîr  A32. 

SWF.  çoùfîyah  Khark.  2,  3.  T  V  8.  tasawwofC.  191.  D. 

SYR.ta§yirTn\  11. 

(1)  Voir  laïuhîd. 
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S  Y  31.  siyâtn  cikbar  R  23.  s'iï)isâm[at)  al  s'iyâni  T  V  21 . 

DDD.  didd{\A.  (ulddil)  K  7,  T  VI  19. 

DRR.  daroûrî  Q  \ .  idtirâr  K  8,  S  1  î  6.  in  8,  23. 

DMB.  damtr  (opp.  sirr)  T  III  11,  IX  2,  X  5,  A  13,  50,  52. 
D.  idniârl),  K  43. 

DMHL.  ulmjhlàl.  T  X  23. 

DYA.  dlyd  {mokhanunarah)  K  18  A  13.  K  13.  islida  (opp. 
nazar)  A  58. 

DYR.  dayr  (opp.  ghayr)  T  Vi  6. 

TE.  tab"  Bâk  19.  tabtah  S  109. 
TRQ.  tariqah  T  V  36.  tarq  D. 
TS.  ta  sin\l\. 

TU.  taVah  (pi.  toloû'  tawâiV)  K  15.  S  94.  A  52,  54.  ittilâ\ 
S  16,  130.  R  2.  C  183.  A  58.  motâlaah  S  184. 

TMS  tams  (opp.  rams)  B  31 .  Yazd  (=  G  191  ).  T  V  37. 

TWT.  tawtV,  172. 

TW\  ta  ah  S  58,  72.  R  26.  mo/<x'  P. 

TWF  tawdfK  60  D. 

rWL.  toûi  (opp.  W(^)  T  XI-1 6. 

TYB.  tayrân  B  26. 

ZLM.  zâlim  [moqtadid]  S  133.  zolomâl  U  16. 
ZiVTV.  i«/2?2  Q  9.  A  53,  3.  zânn.  T  II  6. 
ZUR.  zâhir  (opp.  é^z.^m,  ishârah).  S  84,  1  71.  T  iV  4,  X  3. 
êohoûr^  162. 

'^Z).  ta'abbodK^3.ma'boûd  R9.  T  VI-13. 'o/^oMyaA  Q  7. 
S  75.  B  15. 

'BR.  'ibârah  K  3.  S  42.  Z  20.  D.  i'tïbâr  U  28.  'ibrah  Yazd. 

V5.  ?.>«ô  H  4. 

'/;/).  'adad  [ndqi?)  A  13,  C  173.  'irf^/TX9,  23  (XI-1). 
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'DL.  itïdcU  (opp.  \i(ll)  A  10. 

'DM.  'adam  (opp.  wojoûd)  S  5,  86,  1 13. 

'RJ.  mï'râj  {\A.  maârij)  A  2. 

'RS.aroûsiyèl. 

'RD.  W(/(opp.  toûl),  TXI-16. 

'RF.  '«;•?■/■  Tl,  5,  13;  VI,  24,  34.  XI-1 ,  20,  24.  Q  14.  S  H 2. 
"irfân  C  169.  T  X  24,  XI  24.  ma'rïfah  Z  12.  W  39,  40.  T  V, 
36,  XI.  tdarrof  K  13,  49.  G  169.  A  H5.  wa'rifah  [asliyah) 
S  41,  80,  100,  152.  R  4.  (3  184.  maârif  K  15,  S  49,  R  8. 
ma'roûfTW-U. 

ZZL.  'As^d/T  VI-i8,  26,  30. 

'ZL.  i'tizâl  A  10,  13. 

\SHQ.  'ishq  C  213,  214  (cf.  A  49).  W  92. 

'TR.  'awâtir  al  qorh  A  50. 

'ZM.  'azamah  R  2,  4.  U  24.  'azamatayn  (=  azal  et  abad) 
S  68. 

'QB.  ï'tïqâb  K  8. 

'QL.  'aql  D.  A  2,  35,  S  4.  R  9.  T  I  9  VMO.  K  12,  17  ; 
S4.C179. 

LL.  'illah  A  53.  W  44.  T  X  16.  G.  /;?o'i//S  60,  168,  173. 

'LQ.  'alaiqKI'L.  B  20.  T  II  1,  V  32. 

LM.  'iim  (opp.  /cashf,  marifa/i)S  30,  122,  152,  172.  A  2, 
13,58.  J  7D.10,  20,  K  2,  54.  TX  19,  XI. 'i/m /«âfowm  S  1 1  7, 
83  (cf.  R  6,  T  IV-9).  maloûm  S  168,  155.  B  27.  T  Vi  1, 
X  10. 

'ML.  'awâmilC  174.  Mamoûllaho  S  85.  Z  19. 

WY.  manà  R  17.  G  213.  T  VM,  V-36,  XI-21,  IX-14, 
X-19.  D. 

'WD.  HwaçlK  53  S  53,  56. 

'YN.  'ayn  S  126  A  52  R  22,  25.  'ayn  aVayn  S  195.  TV 
24,  IX  15,  VI  1.  'aynaljam'  P.  'aya«  R  5.  S  84  G  169,  193. 
T.  V  37. 
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GHRR.  maghroûrTX^. 
GHFJR  (jhofràn  A  50. 

GHFL.  ghaflah  (opp.  dNikr)  S  106,  1  H  .  IH  . 
GELB.  ghalabah  S  84. 
GHMD.ghâmïd^  113. 
GHNY.  yliant  (opp.  faqtr)  K  26. 

GHYR.  al  Ghayh  \=  ghayh  alEowa)  S  41,  84,  108,  152. 
R  1 ,  22.  A  51.  ghaybah  (opp.  hodoûr)  A  15.  D. 

G^^l  i?.  ,^/^^///r,  pi.  aghiyâr  S  124.  B  22.  T  VI  16.  A  1 . 
GHYA.  ghâyah  TU  8.  A  51. 

FTR.  fitrah  \  18. 

FTN.  maftoûnA^l. 

FTY.  fatâ  A  49.  foloûwah  A  53.  T  VI  20-21 . 

FDY.  fadaytoka  D. 

FBI).  fard{\)\.  afrâd)  C  181 .  lafrhl  (opp.  tawhid)  T  VI  8. 
B  14.  Kashf  36.  ïfrâd  K  51 .  S  1  i8.  z///«V«(/.  K  15.  Z  1 3.  A  59. 
C  213,  214  ï  ïll  1  tafarrodX  13,  18,  ^'è.  fardâniyak  T  VI  8. 

F/^.Ç.  ^VmaA  A  58.  S  74.  tafarro^  Q   9. 

FBSH.farâsh,TUi. 

FBD.  fardT  XI-16.  S  112. 

FB\  fa?-' {opp.  asi)A  35. 

/T^O-  /«^7  T  XI-G-10.  iftirâç  K  37.  S  126,  112. .  tafarroq 
C181. 

/<^(>/>.  /«^(/  (opp.  wajd)  T  III-! ,  XI-3,  22. 

FQR  faqir  k^[.  K21,  25,  26,  26  b.  VV  38.  S  132,  179. 
iftiqâr\i2\,  S  132. 

FSL.  fasl  (opp.  ivasl)  D.  T  I  9,  XI  1 .  inftml.^  \1 ,  42  (opp. 
itlkâl). 

FDD.  ïftidâd^  191  ;  loma'  231  ;  M. 

F'L.  fil[\A.afâi)Zll,  Q  1.  C214.  mafoûldt  T  IX-13. 

FKB.  fikr  K  48  A  35.  T.  X-1 2  fikrah.  A  18. 

i^iA^V.  fana  (bi),  S  165.  /'«w<'/  (an)  S  165.  Yazd.  3. 
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FHM.  fahm  T  IV -7,  V  H  ,  X  19,  XH6.  R  i  4,  A  58.  mafhoû- 
rnât  T  X-17. 

FWT.  lafâivotS99,  100. 
FWZ.  mafâzah  T  II  8,  III  1 ,  IV  1. 
FY.fiTWWi. 
FYD.  faydCMl. 

QBD.  qahdk\^.  qahdah  S  77  (cf.  29). 

QDR.qadr^l^,  qodrahV^l,  17.  T  VII  1.Z9.  A15,  18. 
C2i4S  39,  145.  /a^f/2/- S  54,  1 13,  TVI-11-17.  maqâdir^V-^, 
113.  T.  YI-17. 

QDS.  qods  R  8,  16.  A  13.  UujdU  A  18,  51,  53.  T  VI-10. 
ard moqaddas  R  1 6 . 

QDM.  qidam  (opp.  hadath)  A  1,  53,  32,  59.  R  5.  S  108. 
qadlm  T  XI-4. 

QRB.  ^or^S84,  110,  150.  A  3,  10,  13,  18,  21,  50.  Q  1. 
qorbahV,!  (S  51,  181).  T  187. 

QRN.  maqroûn  (opp.  manoût)  S  69,  H  6.  iqtirân  S  72. 

QSW.  qaswat  [al qalh)  S  139,  142.  D. 

QT.  qaf  S  33.  monqatV  T  Xï-9. 

QLB.  qalbMS,  52,  53.  D.T  YI  5,  XI-15.  S  130.C  163,  190. 
iaqiî/)S  110,  111,  150. 

QHR.  qâhïrïyah  S  31 . 

QWS.  qaws  R  10,  24   qâb  qawsayn  T  V  25. 

QyVL.  maqâl (o\)p.  haqîqah)  T  IX  7  miqwal.  A  2. 

QWY.  qowwah  mokhayyamah  R.  11. 

QYS.  niiqyâs  [al  'adam)  S  86. 

QYM.  qïyâm  [ôi  haqq..)  A  1,  10.  S  14.  qiwâm  Fânî.  A  34. 
S  114,  175.  maqâm  (pi.  maqâmât)  S  21,  B  21.  A  10.  Q  14 
TIII-1.  S  123. 

KA    kaanni  T  II  5.  knannaho  T  XI-23. 
KA'S.  kasXn. 
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KBR.  kihrîL  ahmar  U  41 . 

KRM.  karam^  77,  180. 

KRR.  karrât  A  2. 

KSB.  kasb  (pi.  aksâb)  S  24. 

KSW.  kà-wakS  116,  192. 

KSffF.  kaskf  S  3S.  A  28,  53,  54.  S  34.  koskoûfK  48.  mo- 
kàshafah  T  VI  16.  A  36. 

KFR.kofrK'd,  13,  49,  54,51,  59. 

KFH.  mokâfahal  al  khitâb  S  7  7. 

KLF.  takiifS  17,  49,  204. 

iiTZ/L.  ^o//z  (opp.  <^rtWe)  A  36.  D.  jomlat  al  koll  D. 

KLM.  kalâin  T  X  10.  I  9.  D.  R  4.  kalïmah,  R  4,  24. 

/^WiV.  kân  T  XI-2  S  174.  niakân  Çorf  al)  T  XI-2,  S  1  74, 
155.  Awt)/2  (pi.  akwân)  S  25,  90,  137,  175.  T  X  26.  A  35. 
takwîn  S  55,  193,  185.  konl  S  63,  118,  137. 

iîCF/).  Â"^z/f/U10. 

KYF.  kayfîyah  U  45,  46  (cf.  U  39,  4i  ;  Q  12  ;  R  19). 

LA.  M  T  VII  3,  X  22.  talâsht  (voir  LSHY). 
LBB.  lohb,  pl.  albâb  A  53.  G  190. 

LES.  lalbU  S  46.  A  18,  52.  T  VI  V\.  ïllïbâs  T  VI-1.  A  13. 
Ul. 

LBY.  labbaykâ  I). 

LHZ.  lalizah  (pl.  lohoûz^  alhâz)  T  VI  7. 

LHQ.  molhaq  (opp.  mazîd)  T  IX  7. 

LDHDH.  taladhdhodh  S  116. 

L.SiV.  /mm  [alHaqq,  etc.)  A  2.  53.  R  26. 

LSHY.  talmhî  A  15.  T  II  4,  XI  20. 

LrF.  latifah  (pl.  /«^rt  z/)  G  190,  213.  S  166,  208. 

L'L.  la' ail.  S  4. 

L/TM.  i/MmS83. 

LHW.  lahw  (opp.  .î/^/î/r)  A  15. 

LW.  lawlâka  A  53. 
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LWN.  lalwin  I\  43  inolawwanâl  T  X  26. 

M.  mimTl  15,  V  27,  IX  9,  X  19,  A  51.  R  22. 
MA.  manjahlX  19. 

MTHL.  jnalhalK  3.  T  X  1  .A  2.U  20.  mi/M/(opp.  shâhïd)  P. 
il/^xY.  mihnah  Silo,  156.  B  23. 
MBW.  mahw  (opp.  i^/«M^)  G  169,  178,  191 . 
MDD.  madad  (al  Roùh)  K  18. 
iJ/'.m«^A51.  TXI-20. 
MZJ.  imlïzâj  D. 

MKR  waAr  S45,  46,  71.  C  213. 
MKN.  lamkin  (opp.  talivhi)  S  155.  T  11 . 
il^ZO.  tamalloq  C  190. 

MLK.malak^  7,  11.  S  103.  /?M/iy^  G  214.  mamloûk  G 
214. 

ifWr.  mawt^  103. 

MYDN.  riiaydân  (pi.  mayâdîn)  A  10.  T  1-17. 

iV^r.  istïnhât,  S  2.  B  5  bis. 

NBY.  nabî  (op[).  rasoû.l)  A  15,  54,  155. 

NJY.  monâjâh  A  14. 

NDM.nadimî  A2'I. 

NZL.  7WzoâiI{U,  23.  ///«/?«.-// J  4.  intizâl  K  10. 

iVZiï.  /rt;?;//?  TXl.  A  52.53.  S  7,  108. 

NSB  nnmb  S  90. 

NTQ.  notq  ^oO.  93.  A  12,  18,  21,  53.  G  182.  D.  nâfiçak 
(cf.  roûh). 

NZR.  nazai'  (opp.  A/^«/w)  G  184,  213.  R  10,  25.  T  II  4. 
Manzoûr  T  II  4  . 

N'T.  un  t.  pi.  ;?o'o/)/  (opp.  ivasf)  S  15,  206.  G  178. 

-iVy.  m;'^A2. 

A^F^/T.  /m/M  A  15. 

]SFS.  }}afs  pi.  ?2o/b4vK27.S27,  113,189,191,  197.  Z 22. 
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S  54  b.  C  175,  178,  184.  A  2,  54  (cf.  S.  163,  176).  7mfas(\)\. 
anfâs)  S.  203.  C  163.  A  50.  ÏV  20. 

NQS.  manqoûs  T  lX-4. 

NQT.  noqtah  ml'iyah  S  41 ,  45.  [J  22.  A  9,  15,  32.  T  IV  2, 
VI,  IX-14. 

NKR.  nakirah  (opp.  marlfnh)  T  XI-1,  X  4.  A  12. 

JSHY.  nihâyah  K  49.  T  I  9,  XI-2. 

NWR.  Noûr^  107  (pi.  anivâ?^)  U  1,  17.  S  30,  99,  100, 
101,  107,  109,  m,  113,  137,  161.  A  16,  35,  50,  54.  T  16, 
I  1.  Z25,  26.  n.  8,  18,  26. 

NWS.  nâsoat  (opp.  lâhoûl)  C  178.  T  V  37.  A  15,  52,  53. 
nâsoûtiyah  A  1,  15. 

NWT.  manoût^^^.  G. 

JSWL.  tanâwol  {noûr  al  shams)  A  53.  D. 

HTF.  hâtif  k\'6. 

HJS.  hâJlsS  158. 

H  DM.  hadmah  roûhâniyah  T  IX- 1 1  -1 2. 

HLL.  hilâlSQ.  Z  14.  R  26.  tahlîl  C  214. 

HLK.  istïhlâk  A  13,  Yazd.  3. 

HMM.  hamm  T  VI  32-D.  himmah  T  M ,  7.  D. 

HNY.  tahniahC  214. 

HW.  Aoz^«Aoz^«U38.  A20.S205.C214.TI-14,X7,  15. 
howi.,  howiyah  A  53,  35  ;  S  1  55. 

HWS.  hawas  A  52.  tahwîs  T  VI-10.  A  18. 

HWY.hawâ  \  2,  49. 

HYKL.  Iiaykal  (var.  hâkoûl),  pi.  hayâkïl.  C  178.  S  13.  G. 
A2,  13. 

WTR.  ivitr  {alqaivs)  T  V  29. 

WTHQ.  walhlqah  ï  II  11,  \  36.  niilhâq  R  12,  19. 

WJD.  z^«yV/K24.B13.(:i69,  \n.maiuâjidK^%.Zl2.  U 
27.  Imvâjod  K  39  ^frâd  al  wâjïd  S  1 48.  ivojoûd  K  15  Kânî,  U 
40,  43.  T  XI,  4.  ii.  26.  D    niawjoûd  T  VI  34.  'îjâdltl. 
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WJH.  waih  {Allah)  A  I,  13,  wojoûh  S  113.  moivâjahah  S 
93.  jihâtlW,  17,  22. 

WHD.  wâhid,  ahad,  ivahîd,  mowahhad  T  ¥111-2,  6-10. 
VI,  (3  ;  R  9.  âhâdZ  21.  B  20.  A  7.  tawhîd{opp.  tajrîd,  ta/'rîd) 
U32.K  15,  51.  S  166,  167,  173,  207. A52,  39,  42,  43,  i8,  59. 
Q  1,  2.  C  163,  185.  Z  25.  ï  ¥1113,  IX  7,  8.  14,  X,  7.  14.  B  2. 
ittihâd  B  19.  tawahhod  K  15.  wahdâniyah  S  10,  108,  00.  B  19. 
G  187. A  53. 

WDD.  tawaddod  A  26.  R  J3. 

WRD.  mawârid  K  58. 

WHSH.  wahshah  A  36.iM}hâ.sh  T  XI-25. 

WJIY,  waht/  A  2,  15.  Z  12.  S  159. 

WST.  ivasait  (opp.  haqaïq)  S  17,  49,  169.  B  24. 

\\SL.  wasîlah  S  24. 

WSF.  wâsif,  maivsoû/T  I1I-9.  ivasf  A  1 8,  Q  1 .  sifak  C  2 1 3. 
T  V-36,X9-10,  18.  A  it.itlisâ/^\3. 

WSL.  wasl  T  XI- 1 .  ïttiml  K  36.  Z  28.  T  Y  34. 

WZB.  mowâzabah  8  112. 

WQT.  waqt  K  52,  S  70.  T  VI-15.  W  36,  51 .  Q  1 .  A  53. 
mawâqit  S  47. 

WQF.  mawâqif^n. 

WQY.  laqivdS  149,  156. 

WKL.  tawakkolM  30,31.  S  73,  67,  182,  2i.  J  5.  R  17. 

\VLH.  ivalah  J  8.  R  22.  lawalloh  K  34. 

WLY.  wali  (pi.  awlïyâ)  K  51 .  A  3,  21 .  R  21 ,  25.  utilâ  {al 
Efaqq)  Q  8.  mawlâya  D. 

WHM.  iva/im  (pi.  awhâm)  S  7  2. 

YSR:  maysoûr  (opp.  maqdoûr)  S  65. 
YQT.  yaqoiit  ahmar  R  13,  1 5. 

YQN.  yaqin(ïlm.  'ayn,  haqqal)  S  1 20,  201 ,  202.  R  6.  A  28. 
U  31 .  svn.  l'mnin  W  4tt. 
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I.  La  source  principale,  à  consulter  d'abord,  c'est  le 
Qor'ân  ;  puisqu'il  s'agit  de  musulmans  qui  en  connaissaient 
le  texte  par  cœur,  et  le  récitaient  assidûment,  pour  compo- 
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ser  le  cadre  de  leurs  méditations  quotidiennes  (1).  Leur  but 
était,  en  s'astreignant  à  réciter  sans  relâche  ce  lexte  d'un 
bout  à  l'autre  [kliatni),  d'acquérir  la  science  de  VlstinbâtCï)  : 
c'est-à-dire  l  élucidât  ion  immédiate  du  sens  d  e  chaque  ver- 
sel,  considéré  en  composition,  à  sa  place  parmi  les  autres. 
C'est  la  règle  hanbalite  :  u  Ne  t'en  va  pas  (comme  les  com- 
mentateurs critiques)  chercher  deux  passages  séparés  du 
Qor'àn  pour  les  confronter;  lis  le  Qor'àn  du  commence- 
ment à  la  fin  »  (3).  Celui  qui  médite  un  texte  pour  en  vivre 
tend  à  substituer  à  la  consullalion  analytique  et  morcelée  de 
ses  éléments  isolés  (procédé  d'indexage  juridique,  cher  aux 
gens  de  loi)  la  considération  synthétique  et  simultanée  de 
l'ensemble  (4). 

On  a  vu,  par  le  lexique,  que  c'est  au  Qor'àn  qu'ont  été 
empruntés  des  termes  mystiques  célèbres  :  d/iikr,  .nr/%  çaib, 
tajaUl,  istima,  istiqâinah,  istiwâ^  istina,  istifâ^  yid(/i  ik/ilâs, 
rïyâ  (VI il,  49),  rïdâ,  kholq,  'ilm^nafs  moimainnaJi  (LXXXIX, 
i  7) ,  saklnah,  lawbah^  da'wà,  yaqin,  Allah  =  Noûr  (XXIV, 35), 
^  Haqq[\\{\,Q)  (5). 

(1)  Moslim  Khawwâs  (+  vers  200)  explique  fort  bien  la  méthode  :  au 
début,  pour  retrouver  de  la  suavité  à  ma  lecture  du  Qor'àn,  je  le  lisais 
comme  si  c'était  Mohammad  qui  me  le  dictait  :  puis,  comme  si  c'était 
Gabriel  qui  l'annonçait  à  Mohammad  ;  enfin  comme  si  c'était  Dieu 
même  ;  «  et  toute  la  suavité,  alors,  m'en  fut  donnée  »  (Sha'râwî,  tab 
1,61). 

(2)  Passion,  p.  718  ;  Sarrâj,  loma',  85  seq. 

(3)  Malatî,  f.  375.  Gfr.  Goidziher,  Voriesungen,  trad.  fr.,  63,  264.  n.  2. 

(4)  Replacé  dans  ce  tableau  global,  chaque  élément  continue  à  être 
apprécié  selon  cette  nuance  propre  que  l'analyse  y  avait  discernée 
d'abord.  C'est  ainsi  que  l'ordre  syntactique  des  termes  d'une  proposition 
dogmatique  (islamique),  passant  d'arabe  en  turc,  peut  se  trouver  bou- 
leversé, sans  que  la  hiérarchie  conceptuelle  des  idées  correspondantes 
s'en  trouve  lésée  :  pourvu  que  le  traducteur  ait  préalablement  <>  élu- 
cidé »  le  sujet. 

(5)  Noter  que  les  termes  :  wara\  khàtir,  firdsah,  liaqîqah,  'agi,  jikr, 
nid'ni'i,  innrifah,  manquent,  dans  le  Qor'àn. 
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En  outre,  par  dérivation  directe,  le  Qor'ân  a  fourni  :  khol- 
lali[\S ,  124),  lawakkolAXW,  153),  foloûwah  (de/?^y«/«,  XVIIl, 
9),  tams,  Hoûrah,  donoûiv [h\\\ ,  8),  ladonnî  (de  ladonnâ,  XIV, 
\^),  hâ/  (de  i/ahoûi,  VIII,  24),  taôfah  [de  taba'a,  IV,  154), 
myhoûr  [de  i/oshar,  XXII,  21).  Ce  procédé  de  dérivation  est 
celui  qu'ont  employé  foqahâ  et  motakallimoûn  pour  leurs 
vocabulaires  respectifs.  C'est  encore  au  Qor'ân  qu'ont  été 
empruntés  les  couples  antithétiques  suivants:  êâhir-bâtin 
(LV!I,  3).  toùl-'ard  (LVII,  21  ;  et  XL,  3),  qabçl-bast  (II,  246), 
mahiv-ithbât  (XIII,  39),  mbr-xhokr  (Ili,  136-138),  fana  baqâ 
(LV,  26-27). 

Nous  n'avons  pas  à  relever  ici  les  vieux  éléments  étrangers, 
araméens  (1)  et  persans  (2),  encapsulés  dans  le  vocabulaire 
coranique,  car  il  est  de  toute  vraisemblance  que  leur  arabi- 
sation est  bien  antérieure  au  VII®  siècle  de  notre  ère. 

Deux  objections  se  présentent  contre  la  liste  de  termes 
ci-dessus:  [a)  ces  termes  ne  se  trouvent  cités  qu'une  fois  dans 
le  Qor'ân  ;  il  paraît  dispropo?  tionné  d'y  signaler  les  germes 
de  théories  mystiques  amples  et  complexes.  —  Réponse  : 
ces  termes  coraniques  sont  des  motashâbihât^  des  termes 
«  ambigus  »,  qui  arrêtent  le  lecteur,  et  résistent  à  la  pre- 
mière analyse  ;  le  procédé  de  Vistinbâi,  relecture  fréquente 
et  globale  du  texte,  visant  à  «  l'avaler  »  à  force  de  le  «  mâ- 
cher »  (3),  amène  précisément  l'intelligence  à  s'y  heurter 
violemment,  au  cours  de  chaque  nouvelle  récitation  ;  d'où 

(1)  Talmudiques  ou  ctirétiens  ;  cfr.  ici,  p.  52.  Voir  études  de  Fraen- 
kei,  Dvorali. 

(2)  'A.  M.  Kindt  signalait  déjà  :  istnhraq,  sondas,  ahâriq,  namâriq, 
et  le  terme  abyssiu  (sic)  mishkâl  (risâlah,  95  ;  cfr.  Ma'arrî,  mala'ikak, 
24).  Il  est  beaucoup  moins  sûr  que  le  sidrah  {monlahà)  soit  le  «  Hôraa 
blanc  »,  et  sirât,  le  pont  Shinvat  ;  et  il  faudrait  au  moins  clioisir  entre 
Darmesteter  [Hautes  /éludes,  XXIII)  qui  fait  de  Haurvatat  Hâroûl,  et 
Blochet,  qui  en  fait  al  Khidr... 

(3)  Cf.  Kraemer  {RM M  XLIV,  51). 
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erislallisalioii,  aulour  de  ces  termes  jçêuanls  qu'il  s'agit 
d'absorber  à  tout  prix,  de  toutes  les  ressources  verbales  déjà 
assimilées  grâce  à  la  lecture  du  reste  du  Qor'ân.  Le  phéno- 
mène est  constant,  chez  tout  lecteur  attentif,  qu'il  s'agisse 
d'un  poème,  d'un  code  ou  d'une  catéchèse  ;  ce  sont  les  mots 
«  difliciles  »  qui  sont  les  mots  importants,  puisque,  eux 
élucidés,  nous  aurons  la  clef  an  passage;  c'est  donc  à  eux 
que  rintelligence  s'attaque  comme  à  des  nœuds,  pour  «  ex- 
pliquer »,  pour  comprendre  l'ensemble,  et  participer  enfin  à 
l'intention  maîtresse  de  l'auteur. 

—  [b)  Ces  citations  de  termes  coraniques  sont  de  simples 
prétextes,  des  paravents  utilisés  par  des  novateurs,  pour  mas- 
quer le  fait  condamnable  que  leurs  théories  furent  emprun- 
tées par  eux  à  des  milieux  étrangers.  —  Réponse  :  la  possi- 
bilité, chez  certains  pseudo-mystiques,  d'une  duplicité  de  ce 
genre,  plus  ou  moins  ex[)licite,  n'est  pas  exclue  (1).  Mais  on 
ne  saurait  fonder  sur  ce  phénomène  de  décomposition  (2) 
mentale  une  explication  valable  de  la  croissance  dogma- 
tique d'une  religion  donnée.  Toute  religion  ayant,  comme 
l'Islam,  à  sa  base,  une  prédication  «  prophétique  »  précise, 
—  propose,  de  ce  chef,  à  chacun  de  ses  adeptes,  une  même 
structure  spécifique  à  réaliser  ab  intima,  un  genre  de  vie; 
cette  structure  se  caractérise  par  des  «  points  singuliers  » 

(l)Tendancethéosophique,  perceptible  chez  Manèsetchez  Ibn'Arabî; 
qui  ne  comprennent  pas  que  l'accès  au  but  mystique  dépend  avant  tout 
du  choix  judicieux  dun  seul  moyen,  fortifiant  l'intention  dans  son  orien- 
tation inflexible  ;  eux  s'imaginent  trouver  plus  sûrement  accès  à  l'union 
divine,  en  usant  concurremment  de  tous  les  «  moyens  cultuels  »,  et  cet 
éclectisme  syncrétiste  les  prive  d'apercevoir  la  différenciation  transfor- 
mante, irréparable,  qui  s'opère  graduellement,  en  cours  de  route,  entre 
ceux  qui  se  prosternent  le  long  de  la  «  Via  Crucis  »,  et  ceux  qui  s'éten- 
dent sous  le  char  de  Jaggernauth. 

(2)  Qui  intervient  dans  des  consciences  religieuses  rongées  par  le 
doute,  à  des  périodes  de  décadence  ;  non  pas  aux  débuts. 


ANALYSE    DU    LEXIQUR  0  1 

dans  les  linéaments  de  la  catéchèse,  —  par  des  «  points  vifs  » 
dans  l'ai-licnlalion  des  réactions  sociales.  Or,  ces  poinls  se 
trouvent  précisément  jalonnés  par  ce&motashâbihâl:  termes 
dits  «  ambigus  >;,  parce  qu'il  appartient  à  chaque  croyant 
d'en  élucide?'  le  sens,  par  un  effort  loyal  de  tout  son  être,  les 
gravant  dans  sa  mémoire,  les  éprouvant  par  son  intellect, 
les  mettant  en  œuvre  dans  sa  conduite  (1).  Cela  posé,  on 
peut  concéder  que  ce  soni  aussi  les  motasltàbihât  coraniques 
qui,  chez  certains  croyants  attiédis  et  désabusés,  servent  de 
«  points  d'insertion  »  pour  des  greffes  parasitaires,  entant 
des  conceptions  étrangères  sur  leur  système  religieux  qui  se 
décompose. 

II.  La  seconde  source,  c'est  l'ensemble  des  c^wci/'/me,?  pure- 
ment arabes  de  la  civilisalion  islamique  naissante  :  gram- 
maire primitive  (antérieure  àSîbawayh),  lecture  du  Qor'ân, 
jurisprudence  préhanéfite,  critique  du  hadîlli  (avant  Yahya 
Qattàn)  (2).  C'est  la  grammaire  qui  a  fourni  aux  mystiques 
la  spécialisation  des  termes  suivants  (quelques-uns  corani- 
ques) :  dainir,  howa  howa,  sifah  (opp.  wasf)^  haqiqah  (opp. 
majâz^  maqâl),  shâhid  (opp.  mïthâl),  jatii'  (opp.  farq)^  mari- 
fah  (opp.  nakïrah),  holoûl,  hâl,  rasm,  'iiiah,  khafi  (opp,  jali^ 
à  propos  de  shirk),  tajalli,  iqtirdn,  moihaq,  ishârah  (3). 

III.  La  troisième  source  est  constituée  par  les  écoles  théo- 
logiques purement  arabes,  antérieures  à 'Allâf  et  Nazzàm  : 
khârijites  et  morji'tes,  qadarites  et  jabarites.  Voici  des  mots 
qu'elles  ont  précisés,  [jour  les  mystiques  :  'aql,  'adl,  taivhid, 
'arad[o\)\i.  dhât),  sifah  {op[).  na't),  $oùra/i  (opp.  ??ia'nà),  qa- 

(1)  Gfr.  le  verset  du  shetna'  Israël, 

(2)  'alil,  etc. 

(3)  Passion,  p.  469  et  index. 
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dim  (opp.  mohdatk,  Qor.  XXI,  2),  tanzlh/nzamah,  Ihoboùt, 
wojoûd  [opp.  'adam).  D'autres  réfèrent  à  des  thèmes  de  fol- 
klore fort  anciens,  cristallisés  par  des  hadîth  dès  le  second 
siècle  de  l'hégire,  et  dont  l'origine,  soitarabe  antéislamique, 
soit  étrangère,  reste  indécise.  Ex.  :  sobohât  al  w(tjh^  dorrah 
bai/dâ,  kïbrît  ahmar,  sliâbb  qatkl,  ism  a'zam  (1),  dlk  abyad^ 
^anqâ  moghrib  (2).  Et  des  invocations  comme  :  yâ  monawwir 
al  qoloûb,  dalll  al  tnotahayyirm^  ghâyat  al  so^âl  wal  ma 
moûl['è). 

IV.  La  quatrième  source  est  Renseignement  scientifique  du 
temps,  présenté  dans  une  sorte  de  jcoivy?,  de  «  lingua  franca  » 
technique,  araméenne^  que  le  syncrétisme  philosophique  orien- 
tal s'était  constituée  petit  à  petit,  durant  les  six  premiers 
siècles  de  notre  ère  (4),  en  calquant  ses  termes,  tantôt  sur 
le  grec^  tantôt  sur  le  perse.  Ce  syncrétisme  n'est  pas  exclusi- 
vement hellénistique, puisqu'il  contient  des  éléments  iraniens 
(et  peut-être  sogdiens)  ;  ni  purement  néoplatonicien  ou  her- 
métiste,  puisqu'il  s'est  incorporé  des  éléments  gnostiques, 
«  bardesaniens  »  (5)  et  manichéens.  Il  est  plutôt  laïque  que 
religieux,  quoiqu'il  accepte  certains  termes  cultuels,  chré- 
tiens, païens  et  mazdéens  (6).  Il  est  un,  car  il  fond  ces  élé- 

(1)  Passion,  index,  s.  v. 

(2)  Ihnal  Kalbî  (ap.  Ibn  Moliarrani,  lisân,  s.  v.  'anq)  donne  une  éty- 
mologie  préislainique  ;  'A.  M.  Kindî  {risâlah,  11:2)  donne  une  origine 
bouddhiste. 

(3)  jawshan  Â-aèî/-,  de  Hâdî  Sabziwaiî,  lith,  1267,  p.  75,  78,  393. 

(4)  Dès  le  VP  siècle,  Varaméen  gagne  sur  le  grec  dans  les  églises 
orientales  dissidentes  ;  au  XI"  s.,  i arabe  ly  supplantera. 

(5) '/aj/sd/nya/i  du  «  fihrist». 

(6)  Remarque  capitale  :  il  n'y  a  pas  eu  d'action  directe,  autonome  du 
paganisme  gréco-syriaque  ou  du  mazdéi.sme  persan  sur  llslam  ;  la  force 
de  propagation  de  ces  deux  religions  s'était  alors  annihilée.  C'est  par 
f  interméJiaire  du  syncrétisme  philosophique  oriental  que  certains  ter- 
mes païens  et  mazdéens  ont  été  véhiculés  en  Islam  ;  ayant,  au  préala- 
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ments  disparates  dans  une  seule  et  même  classification  en- 
cyclopédique. Ex.  :  en  médecine,  les  termes  syro-persans  de 
l'école  de  Jondisâboûr  (1)  ;  en  astrologie  généthliaque,  kad- 
khoda  (perse)  pris  comme  terme  antithétique  de /?«y%' (grec  : 
vlfKoç)  (2)  ;  livres  d'Agathodémon  (hermétisme)  combinés 
aux  livres  de  Jâmâsp  (mazdéisme). 

C'est  cet  enseignement  technique  en  araméen,  qui,  fondé 
sur  le  canon  scientifique  aristotélicien,  la  médecine  et  Tal- 
chimie  hellénistiques,  promptement  traduits  en  arabe  (3), 
a  influencé  l'Islam  suivant  deux  voies  :  agissant  sur  les  sec- 
tes shiites  extrémistes  par  le  gnosticisme  (astrologie,  alchi- 
mie, talismans),  et  sur  les  théologiens  sunnites  (4)  par  la 
métaphysique.  Exemples  : 

(a)  Emprunts  littéraux  :  termes  arabes,  artificiellement 
déviés  de  leur  sens  usuel  [Hiiah  ;  soûrah  ;  islihàlah  ;  idmihlâl  ; 
kawn  (opp.  fasàd)  ;  tahtah  (les  IV  tempéraments)  ;  rawaih 
(effluves  chimiques)]  —  équivalents  arabes,  forgés  [howiyah^ 
anniyah^  talâshî^  taalloh,  ivahdâniyah  (5)]  —  simples  trans- 
criptions, arabisées   [jawhar^  istaqsât^  konnàsh]. 

En  les  classant  par  sujets  :  astrologie  [aflàk^  adwâr,  akivâr^ 
nàwroûz^  zij  (6),  mihrijân^jawzahar^  kardâj^  etc.)]  —  méde- 

ble,  été  encapsulés  et  décapés  par  certains  enseignements  initiatiques  : 
gnosticisme  harranien,  manichéisme  oriental  (qui  produisait  alors  en 
pays  byzantin  le  monwQxnQni  àQ&  Pauliciens-Bogomiles)  et  communisme 
néo-mazdakien  {Ahorramiyah,  convertis  vers  245  par  Dindân  au  qarma- 
tisme  ismaëlien).  —  Au  contraire,  nous  verrons  qu'il  peut  y  avoir  eu, 
pendant  un  court  moment,  action  directe  de  l'hindouisme  sur  l'Islam 
(ici,  infrà). 

(1)  E.  G.  Browne,  Arabie  medicine,  34-35  (cfr.  28,  33). 

(2)  Passion,  index,  s.  v, 

(3)  Id.,  p.  471. 

(4)  Mo'tazilites  ;  et  même  sur  les  chrétiens  jacobites,  comme  Yahya- 
ibn  'Adî,  qui  est  une  sorte  de  pré-averroïste. 

(5)  Voir  ici,  p.  59. 

(6)  zîj  shahryâr,  trad.  Tamîmî. 
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cine  (1)  [konnâsh  (syriaque  =  en  arabe y^m^),  tawallod,  na- 
i«r  (opp.  khabar),  ïshdlâl,  tarbiyah  (=  cosmétique),  aqrâbâ- 
dhin,  bazzahrd,  tivyâq]  —  logique  [les  X  catégories,  dawair 
du  pseudo-Empédocle]  —  morale  politique  [livres  à'akhlâq, 
(c  fiïrstenspiegel  »  hellénisés  d'Anouchirvau  et  de  Bozorjmihr; 
cfr.  Miskawayh  ;  diwân,  tvazîr]  (2)  —  ascèse  [jihâd  alnafs, 
d'Ibn  al  MoqafTa'  ;  macrocosme  et  microcosme  ;  anwâr 
(substances  célestes,  incorruptibles,  spirituelles,  intelli- 
gences séparées  (3),  opp.  à  ajsâm  chez  'Alî-ibn  Rabban  et 
J.  Bokhtyéshou'  ;  tadmir  al  maydân  d'Ibn  Hayyân]. 

[b)  Parallélismes  de  structure  :  doctrine  des  contraires  (lu- 
mières et  ténèbres  ;  livres  de  mahâsin  wa  addâd)  ;  discipline 
de  l'arcane  (dès  les  elcésaïtes,  chez  les  manichéens  :  katmân^ 
ifshâ  al  sirr).  Doctrine  de  la  causalité  dénombrable  (sans 
tasalsol;  avec  négation  de  l'infini,  tant  virtuel  qu'actuel,  dès 
'Alî-Ibn  Rabban)  (4);  d'où  rôle  de  la  causalité  en  droit  hané- 
fite  (5),  étiologie  et  thérapeutique  médicales,  imitées  peut- 
être  par  les  mystiques  pour  les  «  maladies  des  cœurs  ».  Doc- 
trine de  la  métempsycose,  qui  contamine  certains  théolo- 
giens, moHazilites  (Ibn  Hâyit,  Ibn  Yânoûsh)  et  qarmates 
(aboû  Ya'qoûb  Sijzî  l'admet,  si  intraspécifique)  (6).  Détermi- 
nisme astrologique  spirituel  des  mouvements,  des  destinées  ; 
Dieu  lui-même  n'en  peut  suspendre  les  lois  [falak]  ;  d'où 
l'irresponsabilité  des  âmes  {ibâhah)  (7). 

(l)rihr.  295. 

(2)  Les  analogies  relevées  entre  le  fiqh  et  le  droit  romano-byzantin, 
entre  le  consensus prudentum  et  Yijw.â\  Vulilitas publica  et  la  maslahah, 
sont  seulement  des  approximations. 

(3)  Cette  spécialisation  contredit  l'usage  des  motakallimoûn,  aussi 
bien  que  l'hindouisme. 

(4)  fîrdaws,  ch.  vu. 

(5)  Santillana. 

(6)  Bîroùnî,  Hind,2i. 

(7)  Même  nuance  fataliste,  un  peu  mazdéenne  chez  les  Qarmates  : 
l'irresponsabilité,  chez  l'homme,  correspond,  en  Dieu,   à  l'indétermi- 
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2°  La  méthode  d'interprétalion. 
a)  Ses  règles.  Les  chances  d'erre^ir  et  les  pseudo-emprunts. 

L'inventaire  précédent  n'est  qu'un  essai  de  classement  des 
données  du  problème  à  résoudre.  Seul  le  dépouillement  inté- 
gral des  œuvres  authentiques  du  mysticisme  islamique  pri- 
mitif, énumérées  ici  au  chapitre  IV,  autorisera,  en  dressant 
leur  lexique  arabe,  à  trancher  la  question,  si  discutée,  delà 
part  à  réserver  à  des  influences  étrangères  (1)  ((ant  au 
monde  arabe  qu'à  l'Islam)  dans  le  développement  du  sou- 
fisme. 

Cette  méthode  philologique  est  la  seule  qui  permette  d'ad- 
ministrer des  preuves  sérieuses,  susceptibles  de  mettre  les 
spécialistes  d'accord.  A  condition,  pourtant,  qu'elle  observe 
strictement  certaines  règles  (2). 

(a)  Relever  des  points  de  coïncidence  littérale,  entre  deux 
textes,  et  les  justifier  chronologiquement  et  géographique- 
ment,  —  ne  dispense  aucunement  de  démontrer  s'il  y  a  eu 
efîectivement  un  apparentement  généalogique  entre  les  pen- 
sées que  ces  textes  véhiculent.  Sans  cette  démonstration,  la 
question  posée  reste  pendante. 

(b)  Colliger  des  items,  accumuler  des  exemples  de  paral- 
lélisme entre  les  formules  schématisées  dans  deux  ouvrages, 
—  n'établit  nullement  le  fait  d'une  relation  didactique^  de 
maître  à  disciple,  entre  les  deux  auteurs. 

(c)  Constater,  après  coup  (vu  leurs  résultats  sociaux),  la 

nation.  Les  premiers  mystiques  musulmans  croient,  eux,  à  la  libre 
responsabilité  de  l'tiomme,  prédestinée  en  Dieu.  Et  ies  hindouistes  exa- 
gèrent la  liberté  de  l'homme  jusqu'à  en  faire  une  puissance  d'  «  auto- 
création  »  libératrice. 

(1)  Imitation,  ad  extra  ;  influence,  ab  intrâ. 

(2)  Elles  ne  semblent  pas  rigoureusement  observées  par  Kremer, 
Culturgeschichtliche  Streifzûge  auf  dem  gebiete  des  Islatns,  1873. 
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convergence  des  intentions  maîtresses  des  deux  personna- 
lités, —  n'atteste  nullement  qu'elles  se  soient  préalable- 
ment fo/2e(?r^ee.y,  qu'elles  se  soient  «  donné  le  mot  »,  bref, 
qu'il  y  ait  eu  collusion.  Deux  sincérités  peuvent  tomber  d'ac- 
cord, sans  parti-pris,  et  tomber  juste. 

L'observance  de  ces  règles  s'impose  déjà  au  critique  litté- 
raire, s'il  veut  s'éviter  de  confondre  \q  plagiat  avec  l'œuvre 
originale  ;  tous  les  écrivains  ne  sont  pas  des  flibustiers,  tra- 
fiquant en  thèmes  de  folklore.  Le  romancier,  il  faut  l'admet- 
tre, s'imagine  qu'il  peut  «  inventer  »,  le  poète  croit  qu'il 
peut  entendre  s'articuler,  au  fond  de  lui-même,  une  «  locu- 
tion »  inspirée,  —  sans  sombrer  pour  cela  dans  la  ventri- 
loquie  inconsciente. 

Ces  réserves  importent  encore  davantage  à  l'historien  des 
méthodes  scientifiques,  sous  peine  de  confondre  l'imagina- 
tion de  l'inventeur  avec  l'habileté  de  celui  qui  met  en  valeur 
la  découverte,  l'industriel  avec  l'ingénieur,  le  capitaliste  avec 
le  technicien. 

Mais  elles  sont  tout  à  fait  indispensables  à  qui  veut  goûter 
et  comparer  des  auteurs  mystiques.  Il  n'y  arrivera  pas  tant 
qu'il  se  bornera  à  classer  les  termes  techniques  ou  à  compa- 
rer la  structure  des  propositions  dogmatiques  de  ces  auteurs  ; 
il  faut  qu'il  en  refasse,  à  part  soi  (1),  l'expérimentation 
morale,  qu'il  en  revive  l'histoire  personnelle,  en  se  mettant, 
au  moins  par  hypothèse,  à  leur  place  :  afin  d'apprécier 
(^  axialement  »  et  directement  les  conséquences  de  leurs 
règles  de  vie. 

S'il  est  admis  (un  peu  trop  facilement)  (2)  en  littérature 

(1)  Ghazâlî  a  bien  expliqué  cela  en  son  monqidh. 

(2)  Car  la  matière  de  ces  contes  n'est  pas  pur  subjectivisme  anarchi- 
que  ;  il  y  a  des  «  lieux  communs  »  pour  l'humanité,  une  topique  de 
l'imagination,  un  sens  commun  dont  les  fantaisies  les  plus  inouïes 
tiennent  compte. 
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comparée,  surtout  dans  le  domaine  des  «  mythes  »  popu- 
laires, qu'il  y  a  eu  emprunt,  imitation^  de  N  par  M,  dès  que 
les  mêmes  éléments  isolés,  «  princesse  aux  cheveux  d'or  », 
«  petit  poucet  »,  se  retrouvent  en  juxtaposition  dans  la  trame 
de  chacun  des  deux  contes,  — il  faut,  pour  adapter  utile- 
ment cette  méthode  comparative  purement  formelle,  au 
domaine  des  lexiques  philosophique  et  mystique,  lui  faire 
subir  des  modifications  profondes.  Deux  marins  de  nationa- 
lités différentes  savent  assez  vite  gesticuler  en  «  sabir  »  pour 
troquer  des  anecdotes  pendant  une  courte  escale  :  le  temps 
de  trinquer  devant  un  comptoir.  Deux  savants,  deux  philo- 
sophes, se  comprendront  moins  tôt  ;  car  il  leur  sera  moins 
facile  d'entrer  au  contact,  et  il  leur  faudra  aussi,  peut-être, 
le  temps  de  la  réflexion.  Et  deux  mystiques  se  comprendront 
encore  moins  aisément:  il  leur  faut,  en  plus,  s'apprécier 
réciproquement,  goûter  la  sincérité  mise  par  chacun  dans 
la  pratique  de  sa  règle  de  vie,  et  constater  ses  résultats. 

Quand  le  conteur  compose  une  fable,  groupe,  sous  cer- 
taines circonstances  de  temps  et  de  lieu,  des  sujets,  des 
personnages  et  des  anecdotes,  —  sa  fable  ne  ressort,  dit- 
on  (1  ),  que  de  sa  fantaisie  créatrice  ;  ses  associations  d'ima- 
ges ne  sont  pas  justifiables  d'axiomes  que  ses  auditeurs 
doivent  assimiler  préalablement,  s'ils  veulent  les  compren- 
dre. Elle  sera  donc  aisément  transposable,  et  reconnaissable, 
avec  sa  physionomie  originelle,  dans  d'autres  idiomes  et 
d'autres  civilisations. 

Quand  un  savant  ou  un  philosophe  dresse  un  schème  de 
recherches,  construit  une  théorie,  —  les  idées  qu'il  groupe 
sont  des  concepts  abstraits  longuement  élaborés,  dématé- 
rialisés ;  leur  arrangement  ne  dépend  plus  d'une  suite  his- 
torique d'occasions  particulières,  à  admettre  telle  quelle, 

(1)  Cependant  le  théâtre,  en  la  plupart  des  pays,  n'est  pas  intelligi- 
ble sans  préparation,  pour  le  public  indigène. 
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sans  discuter,  de  suite,  comme  dans  le  cas  des  contes  (1  ); 
il  réfère  à  des  catégories  logiques,  d'ordre  général,  —  et  la 
raison  d'autrui  ne  peut  pénétrer  une  théorie  avant  d'en  avoir 
remonté  l'échafaudage,  et  d'y  avoir  retrouvé  les  bases,  les 
joints,  et  les  coins  de  la  logique  rationnelle.  Ex.  :  pour  que 
l'historien  des  méthodes  scientifiques  puisse  affirmer  que 
telle  solution  algébrique  a  été  «  empruntée  à  l'Inde  »  par  les 
Arabes,  il  faut,  non  seulement  que  les  données  du  problème 
coïncident  en  gros  de  part  et  d'autre  (2),  mais  que  la  marche 
structurale  suivie  pour  le  solutionner  soit  la  même  (3). 

A  fortiori,  en  mystique  :  pour  affirmer  que  telle  définition 
ténue  d'introspection,  telledifférentielle  technique  nouvelle, 
comme  \^  fana  bi'i  Aladhkoûr  des  soùWs,  a  été  a  empruntée  » 
à  l'Inde  [dhyânâ  de  Patanjali),  nous  demanderons  à  Nichol- 
son  :  non  seulement  de  nous  faire  constater  que  les  mêmes 
éléments  isolés  se  retrouvent  chez  les  deux  auteurs,  comme 
s'il  s'agissait  d'une  pure  fantaisie  imaginative  de  leur  part  ; 
et  que  la  marche  structurale  suivie  pour  l'introduction  de 
cette  différentielle  est  analogue,  comme  s'il  s'agissait  d'un 
postulat  scientifique  hypothétique  ;  mais  encore  de  nous 
montrer  que  les  intentions  maîtresses  des  deux  auteurs  tra- 
hissent leur  convergence  par  des  règles  de  vie  également 
convaincues,  —  et  qu'ils  ont  manifesté  personnellement 
(s'ils  ont  été  contemporains)  le  désir  ardent  et  réciproque 


(J)  Aussi  beaucoup  de  contes  cessent  de  plaire,  parce  que  leur  trame 
historique  arbitraire  est  contredite  par  les  événements  réellement  sur- 
venus aux  auditeurs. 

(2)  Car  il  se  pose  à  priori,  devant  tout  esprit  réfléchi,  abordant  de 
façon  indépendante  l'examen  de  cette  science. 

(3)  Car  il  y  a  possibilité  de  plusieurs  marches  indépendantes  amenant 
toutes  au  môme  résultat  (les  démonstrations  d'une  proposition,  en 
mathématiques  ;  les  divers  itinéraires  pour  une  ascension,  en  alpi- 
nisme). 
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de  se  convaincre  mutuellement  (1)  ;  de  nous  prouver,  enfm, 
qu'ils  ont  été  perméables  l'un  à  l'autre. 

Au  surplus,  le  mystique  ne  considère  pas  seulement  le 
thème  de  pensée  pour  lui-même  comme  le  littérateur  (2), 
ou  un  résultat  objectivant  cette  pensée  comme  le  savant  (3), 
mais  la  réalité  que  l'exercice  de  cette  méthode  positive  peut 
le  mettre  à  même  de  découvrir  ;  un  dernier  problème  se  pose 
donc,  d'ordre  purement  religieux,  que  nous  ne  faisons  que 
signaler  ici  :  la  réalité  poursuivie  par  le  mystique  se  révèle-t- 
elle  comme  ayant  été  effectivement  atteinte  par  lui,  quand  on 
observe  les  conséquences  individuelles  et  sociales  de  sa  vie. 

b)  Quelques  exemples  de   coïncidences   fortuites  :   homonymies   tech- 
niques ;  paratlélismes  de  présentation  ;  convergences  d'intentions. 

Homonymies  techniques  isolées  : 

1°  Par  coïncidences  fortuites,  entre  deux  pensées  indépen- 
dantes, n'ayant  qu'un  registre  restreint  d'images  sensi- 
bles (4)  à  utiliser  : 

—  Le  «  point  primordial  »  :  khâ  (sanscrit)  ;  neqoda  rishona 
(talmudique)  ;  noqtah  adiyah  (Hallâj).  Termes  coïncidents, 
sans  qu'il  y  ait  aucune  parenté  réelle  entre  leurs  processus 
de  formation  respectifs. 

—  L'  «  homme-type  »  :  insân  qadlm  (manichéen)  ;  adam  qad- 
môn  (cabale)  ;  insân  kâmil  (Jîlî).  Même  remarque  (5). 

(1)  Tel  est  le  véritable  but  mystique  d'une  apologétique  sincère  (cfr. 
Leibniz  et  Bossuet  ;  et,  plus  profondément,  les  cas  cités  ap.  RMM, 
XXXVI,  57).  L'outrance  poétique  des  Arabes  l'a  dépassé,  dans  la 
curieuse  légende  des  deux  amis  que  cite  Stendhal  (Amowr,  179),  d'après 
le  Kitâb  al  Aghânî, 

(2)  L'art  pour  l'art. 

(3)  La  passion  de  la  découverte,  de  la  chasse  (plus  que  de  la  prise), 
du  jeu  (plus  que  de  l'enjeu),  de  la  recherche  (plus  que  de  la  vérité). 

(4)  D'expérience  humaine  universelle. 

(5)  Cfr.  l'invocation  «  Dieu  des  dieux,  Seigneur  des  seigneurs  »,  qui 
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T  Par  emprunt  occasionnel, sans  parallélisme  (subséquent) 
dans  l'emploi  : 

—  Le  «  Nom  suprême  w  de  Dieu  :  shem  hamphorash^  ou 
tétragramme  ineffable  (cabale)  ;  ism  a'zam  (soufisme). 

—  La  «  colonne  de  lumière  »  :  «  colonne  du  milieu  »  (tal- 
mudique)  ;  «  colonne  de  louange  »  (var.  'amoûd  al  wôh  : 
manichéenne)  ;  'âmoûd  al  noûr  (Tostarî)  (t).  Rôle  de  l'au- 
rore  (2)  dans  la  théogonie  des  Nosems. 

—  Le  scintillement  du  vin  {tasha'sho')  versé  dans  la  coupe  ; 
symbole  de  la  théophanie  par  talbîs,  et  takhmîr^  tant  chez 
les  Noseïns  que  chez  les  soû/îs  =  L'opalisation,  l'irisation  de 
l'eau  (humaine)  où  le  vin  divin  est  versé  {Passion,  p.  517, 
522,  1.  17,  842,  n.  4,  905,  n.  6). 

L'incrustation  de  motifs  décoratifs  de  ce  genre,  dans  tel  et 
tel  ensemble  dogmatique,  ne  commande  pas  qu'ils  conser- 
vent ici  et  là  le  même  rôle.  L'avocat  qui,  dans  une  discus- 
sion, reprend  mot  par  mot  les  articulations  de  la  partie  ad- 
verse, ne  témoigne  pas  en  cela  qu'il  leur  attribue  la  même 
portée.  L'habit  ne  fait  pas  le  moine,  ni  le  ton  la  chanson  : 

se  trouve  simultanément  chez  les  «  Sabéens  »  (Ibn  al  Sabbâh,  ap.  Shah- 
rastânî,  II,  147)  et  les  soûfis  (Ibn  Adham,  ap.  Passion,  p.  472).  —  Gfr. 
le  iohoûr  koUî  ;  les  «  vêtements  de  lumière  spirituelle  »,  qui  se  trou- 
vent, issus  de  processus  différents,  en  Chrétienté,  chez  les  manichéens, 
chez  les  soûfis  (Jonayd,  «  Dawâ  »  :  libâs  al  noûr.  Et  kisivah  de  Hallâj 
et  Wâsitî)  et  chez  les  yoguis  (Patanjali,  II,  lu).  A  fortiori  faut-il  refu- 
ser de  voir  des  emprunts  dans  l'emploi  des  termes  couplés  «  lumière 
divine,  illumination  du  cœur,  silence  et  solitude,  Dieu  et  le  Bienaimé  » , 
communs  à  tous  les  mystiques  du  monde  entier.  Termes  oîi  Merx, 
Andrae  et  Wensinck  {Dove,  p.  LXXXIV,  11),  séduits  mal  à  propos 
par  l'hypothèse  de  Reitzenstein  sur  l'uaité  d'origine  initiatique  de  tous 
les  mysticismes  religieux  d'Asie  antérieure,  ont  cru  trouver  la  confir- 
mation de  cette  opinion,  déjà  émise  par  certains  historiens  ésotéristes 
delà  franc-maçonnerie  au  début  du  XIX*  siècle. 

(1)  Passion,  p.  832;  Kremer,  C.  S.,  39. 

(2)  Dussaud,  Noseïris,  88. 
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on  ne  saurait  inférer  à  priori  qu'il  y  a  même  compréhension 
du  sujet,  du  fait  de  l'emploi  des  mêmes  mots  (1)  ;  une 
vérification  ex-périmentale  est  de  rigueur. 

Parallélisme  s  dam  le  dispositif  de  présentation  : 
1"  Par  coïncidence  naturelle,  fonctionnelle,  —  la  raison 
s'exerçant  correctement  de  part  et  d'autre  sur  le  même  en- 
semble de  schèmes  usuels,  de  sens  commun  (\ie,  mort,  jus- 
tice distributive).  Ghazâlî  a  souligné  ces  parallélismes  en 
son  monqidh  (2),  à  propos  de  maximes  qu'on  lui  reprochait 
d'avoir  empruntées  aux  philosophes  anciens  :  «  la  vérité  est 
que  quelques-unes  (3)  sont  le  fruit  de  mes  propres  médita- 
tions, et,  comme  dit  le  proverbe,  «  11  arrive  (4)  que  le  sabot 
tombe  dans  l'empreinte  du  sabot  ».  «  En  d'autres  termes, 
l'empan  de  la  démarche  intellectuelle  et  le  rythme  de  la  pen- 
sée discursive  sont  à  peu  près  commensurables  et  synchro- 
nes, chez  les  hommes  qui  s'exercent  à  réfléchir  loyalement, 
puisque  le  fonctionnement  de  la  raison  est  le  seul  moyen 
d'entente  entre  les  hommes .  La  science,  la  vraie  science  ex- 
périmentale, n'est  pas  la  résultante  factice  et  précaire  d'un 
enchevêtrement  d'atomes  aveugle,  c'est  une  construction 
conceptuelle  collective,  sans  cesse  accrue,  à  laquelle  nous 
travaillons  tous  en  commun  depuis  ses  débuts,  du  fond  même 
de  notre  être  pensant,  en  assimilant  et  élaborant  nos  expé- 
riences individuelles  suivant  des  processus  analogues  :  afin 
de  les  mettre  en  commun.  Ex.  : 


(1)  Problème  des  homonymes  et  synonymes  [Passion,  p.  575  sq.). 

(2)  Ed.  Caire,  p.  19  ;  ici,  la  trad.  B.  de  Meynard  (p.  38)  est  insuffi- 
sante. 

(3)  «  Quelques  autres,  ajoule-t-il,  se  trouvent  dans  nos  livres  cano- 
niques; et  la  plupart,  quant  à  leur  sens,  figurent  dans  les  écrits  des 
soùfis  ». 

(4)  Souvent,  non  pas  toujours,  ni  à  chacun.  Ce  n'est  pas  ici  le  relati- 
visme de  Protagoras. 


42  CHAPITRE    II 

—  «  perïnde  ac  radaver  »  (1  )  :  mithl  al  mayït  flyaday  al 
ghâsil,  dit  Tostarî,  bien  avant  S.  François  d'Assise  et 
S.  Ignace  de  Loyola.  Asin  s'est  évertué  à  découvrir  une 
source  commune  (S.  Nil  et  S.  Jean  Climaque).  En  fait,  pour 
des  solitaires  vivant  en  commun,  et  mourant  sans  fossoyeurs, 
le  cas  était  assez  immédiat  pour  suggérer  l'image. 

—  la  discipline  du  souffle  :  pranayama  de  Patanjali  :  dhikr 
rythmé  sur  la  respiration  {hoû  !  hâ  !  M  !)  dans  les  congréga- 
tions islamiques  modernes  ;'versellement  du  »  Pater  »  dans 
les  exercices  de  St  Ignace  de  Loyola.  —  Patanjali  pratique 
cette  discipline  pour  rendre  la  volonté  maîtresse  deceréflexe, 
parce  qu'il  considère  (2)  le  lien  entre  le  souffle  {prana)  et  l'ac- 
tualisation de  la  pensée  [vritii]  comme  indissoluble.  Les  mu- 
sulmans la  pratiquent  pour  concentrerleur  audition  extatique 
[samâ'),  parce  que  l'alternance  respiratoire  (3)  scande  mieux 
Tépel  des  trois  vocalisations  du  H  divin  dans  le  cœur. 
S.  Ignace  la  pratique  (4),  pour  resserrer  le  cadre  de  la  con- 
templation mentale,  en  assignant  un  débit  uniforme  et  une 
durée  moyenne  à  la  prière  vocale.  Les  trois  motifs  et  les  trois 
buts  sont  différents  ;  la  seule  apparence  commune,  c'est  une 
régularisation  du  souffle.  Or,  tout  mystique  est  un  ascète, 
sait  qu'il  a  un  corps  à  dompter,  et  que  tout  corps  humain 
respire,  tant  qu'il  est  vivant. 

2°  Par  emprunt,  pour  rivaliser  de  zèle,  et  trouver  qui  a 
raison.  Ex.  : 

(1)  Asin,  Bosquejo...  Saragosse,  1903,  p.  38-39  ;  Goidziher,  Vorle- 
sungen,  trad.  fr.  p.  272,  n.  51  ;  Hartmann,  Darstellung  der  Sufik,  31, 
103  ;  Kîlânî  (ap.  Shattanawfî,  bahjah,  79)  ;  Rinn,  marabouts,  90. 

(2)  C'est  une  ascèse  du  souffle,  non  une  ascèse  du  cœur  [andhata, 
siège  du  saltvâ  :  «  Yoga»,  III,  §  34)  comme  en  Islam.  Cf.  Kremer 
(C.  ^^,  49). 

(3)  Gfr.  l'oscillation  régulière  du  buste  des  enfants  quand  ils  récitent 
leur  leçon,  à  l'école  coranique. 

(4)  Exercices  spirituels,  IV*  semaine,  3^  manière  de  prier. 
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—  Le  végétarianlsme  [tanahhos)  (1),  commun  aux  ascètes 
chrétiens,  manichéens  et  musulmans.  Chez  les  manichéens, 
S.  Augustin  l'avait  déjà  remarqué  (2),  son  but  précis  était 
de  libérer  les  parcelles  de  lumière  divine  emprisonnées 
comme  des  captives  dans  la  matière  obscure  des  légumes, 
—  tandis  que  les  disciples  de  S.  Antoine  y  attachaient  un 
sens  tout  différent,  de  mortihcation  corporelle,  pour 
l'ascète  lui-même.  De  nrême  les  musulmans,  avec  des 
nuances  (3)  ;  c'est  par  une  sorte  de  «  vœu  perpétuel  »  de 
végétarianlsme  (qoût)  que  la  secte  shi'ite  mystique  des  soufis 
'Ahdakiyah  (4)  de  Koûfah  (émoignait  son  attente  ardente  de 
la  venue  imminente  du  mahdi. 

Convergences  d'intention  inattresse  : 

r  Par  concordance  de  développement  dogmatique  et  mo- 
ral. Ex.  : 

—  Lq  pari  (sur  l'hypothèse  d'une  survie  éternelle).  Pascal 
et  Ghazâlî,  mus  par  la  même  compassion  apologétique  à 
l'égard  des  incrédules,  l'ont  formulé  avec  les  mêmes  termes 
et  sous  les  mêmes  schèmes  ;  sans  que  Pascal  ait  rien  su  de 
Ghazâlî  (5). 

2°  Par  emprunt  légitime.  Ayant  éprouvé  la  fécondité  d'une 
argumentation  à  peine  ébauchée  dans  le  livre  où  il  la  ren- 
contre, l'emprunteur  qui  l'a  méditée  la  reprend  à  son  tour, 

(1)  Iba  Sidah,  mokhassas,  XIII,  101. 

(^2)  Confessiones,  III,  x,  VIII,  vi  ;  cfr.  id.,  VII,  ix,  ses  remarques  sur 
le  Logos  chrétien  et  son  homonyme  néoplatonicien. 

(3)  Rivaliser  d'ascèse,  pour  convaincre  l'adversaire  de  la  précellence 
delà  iloctrine,  en  luttant  à  qui  montrera  le  plus  d'abnégation,  n'impli- 
que aucune  concession  doctrinale.  La  méthode  de  Robert  de  Nobili, 
ainsi  comprise;  n'a  aucun  rapport  avec  les  tentatives  risquées  des 
«  rites  chinois  »  et  des  «  rites  malabars  ». 

(4)  Malatî,  f.  162. 

(5)  Asin  a  cherché  à  trouver  l'intermédiaire  faisant  connaître  Gha- 
zâlî à  Pascal,  soit  dans  le  Pugio  fidei,  soit  dans  Herbelot  ;  sans  résultat. 
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la  fortifie,  la  met  en  pleine  valeur.  C'est  ainsi  que  certains 
arguments  de  Ghazâlî,  restés  stériles  en  Islam,  ont  été  mis 
à  contribution  par  l'israëlite  Bahya-ben-Paquda  (1)  et  par 
le  chrétien  oriental  Barhebraeus  (2),  avec  plus  de  résultats 
pour  les  coreligionnaires  des  deux  emprunteurs  que  pour 
ceux  de  l'inventeur.  Ex.  : 

—  he  remplacement  votif  du  hajj  [pèlerinage  canonique)^ 
thèse  de  l'école  mystique  deHallâj,  — remarquable  exemple 
d'une  intention  maîtresse  ébauchée  par  ses  devanciers,  pour 
combattre  la  tendance  laxiste  de  Y'omoûm  al  magh/îrah  (3), 
—  et  mise  par  lui  en  pleine  valeur.  Nous  la  voyons  pointer 
dès  Hasan  Basrî,  lorsqu'il  remarque  (4)  que  le  seul  «  pèleri- 
nage béni  [hajj  mabroûr),  c'est  celui  d'où  l'on  revient  ascète 
en  ce  monde,  désirant  l'autre  vie»,  —  ou,  précise  Ibn  al 
Monkadir  (5),  «  celui  qui  fait  gagner  le  Paradis  ».  Suivent 
bientôt  une  série  de  conseils  pratiques,  de  plus  en  plus  har- 
dis, de  directeurs  de  conscience  :  Aboû  Hâzim  Madanî  con- 
seille à  un  fils  de  renoncer  au  pèlerinage,  ^en  consacrant  ses 
économies  (destinées  aux  frais  de  route)  au  soutien  de  sa 
mère  (6).  Bishr  Hâfî  conseille  (7)  de  distribuer  en  aumônes 
un  capital  amassé  en  vue  du  pèlerinage  (8).  Dans  une  très 


(1)  Voir  son  Hiddyah. 

(2)  Wensinck,  the  boolt  of  the  dove. 

(3)  Répudiée  par  Ramlî  [Passion,  p.  756,  n.  6). 
(4)Makkî,  goût,  II,  H9. 

(5)/rf.,  II,  115,  118. 

(6)  Hojwîrî,  Kashf,  91. 

^7)  Makkî,  qoût,  I,  92.  Un  sâlimiyen  conseille,  sans  doute  au  temps 
de  l'occupation  de  la  Mekke  par  les  Qarmates,  de  renoncer  au  pèleri- 
nage «  plutôt  que  d'aider  les  ennemis  de  l'Islam  »  (ii.,  Il,  117,  I.  23). 
Conseil  qui  vient  d'être  suivi  par  les  adversaires  du  Maiik  du  Hedjaz 
depuis  1916. 

(8)  «  Supplémentaire  »,  dit  le  texte  de  Makkî,  qui  semble  atténuer 
ainsi  prudemment  le  conseil. 
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belle  parabole,  Dhoû'l  Noûn  Misrî  parle  (i)  d'un  homme  de 
Damas  qui  avait  renoncé  à  aller  au  pèlerinage,  pour  secourir 
hic  et  nunc  la  détresse  d'un  de  ses  voisins,  affamé;  Dieu, 
dit-il,  accorda  leur  pardon  aux  pèlerins  corporellement 
réunis  cette  année-là  à 'Arafat,  uniquement  en  considération 
de  cet  homme,  qui  avait  a  fait  spirituellement  le  pèlerinage  » 
[hajjabihïmmcUïhï).  Enfin  Ibn  'Atà,  commentant  une  glose 
de  Jaïar  sur  Qor.  III,  96,  note:  «  A  qui  s'est  privé  de  tout 
pour  Dieu,  voici  la  Youieànhajj  qui  s'ouvre  devant  lui,  toute 
grande,  car  c'est  là  le  fondement  [qïivâm)  de  la  vocation 
appelant  (tout  musulman)  au  haij  »  (2).  La  thèse  d'al  Hallâj, 
que  nous  avons  longuement  analysée  ailleurs  (3),  est  la  con- 
clusion dogmatique  correcte  qui  se  dégage  de  ces  pré- 
misses (4). 

3°  Le  rôle  des  influences,  étrangères. 
a)  La  thèse  à  priori  de  l'influence  iranienne. 

Il  reste  à  définirla  part  qu  il  faut  faire  à  certaines  influences 
externes  dans  la  formation  du  mysticisme  islamique. 

Si  nous  définissons,  avec  Ghazàlî  (5),  le  mysticisme 
comme  l'introspection  méthodique  de  l'expérimentation 
religieuse  et  de  ses  résultats  chez  le  croyant  qui  la  pratique, 
nous  devons  penser  qu'en  tout  milieu  religieux  où  il  y  a  des 
âmes  vraiment  sincères  et  réfléchies,  des  cas  de  mystique 

(1)  Ibn  al  Jawzî,  mothir  al  ghardm,  ap.  Ibn  'Arabî,  mohâdarât,  I, 
218.  —  Gfr.  'Alî-ibn-Mowaffaq  (Maiikî,  qoût,  II,  120-121). 

(2)  Baqlî,  t.  I,  p.  107. 

(3)  Passion,  index,  s   v.  hajj. 

(4)  Quand  elle  est  condamnée,  Makkî  caractérise  ainsi  la  pureté  d'in- 
tention réelle  (/«açigraf  a/ i^/i/ds)  requise  pour  le  pèlerinage  [qoût,  II, 
115)  :  «  dépenser  un  bien  légitime  pour  l'amour  de  Dieu,  garder  sa 
main  vide  de  tout  négoce  pouvant  préoccuper  le  cœur,  et  distraire 
l'attention  [hamm]  », 

(5)  monqidh. 
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peuvent  être  constatés.  Le  mysticisme  ne  saurait  donc  être 
l'apanage  exclusif  d'une  race,  d'une  langue,  d'une  nation  ; 
c'est  un  phénomène  humain,  d'ordre  spirituel,  que  ces  limi- 
tations physiques  ne  sauraient  borner.  Il  est  donc  impossible 
de  prendre  au  pied  de  la  lettre  la  théorie  trop  répandue  de 
pro-aryens  comme  Gobineau,  d'antisémites  comme  Friedrich 
Delitzsch  (1),  qui  décrète  Vinaptitude  absolue  des  sémites 
aux  arts  et  aux  sciences  en  général  (2),  et  conclut  à  l'ori- 
gine ((  aryenne  »  du  mysticisme  dans  les  religions  dites 
sémitiques.  Elle  nie  naturellement  l'authenticité  du  mysti- 
cisme islamique,  elle  en  fait  une  des  formes  de  la  réaction 
raciale,  linguistique  et  nationale  des  peuples  aryens  conquis 
par  l'Islam  arabe,  spécialement  des  Iraniens.  Renan,  P.  de 
Lagarde,  et  tout  récemment  Reitzenstein,  Blochet  et  E.  G. 
Browne  ont  aidé  à  la  diffusion  de  cette  théorie  (3). 

Cette  théorie  à  priori  a  le  défaut  de  généraliser  indûment 
quelques  cas  particuliers  (4),  en  partant  de  l'idée  indémon- 
trable que  le  peuplement  et  la  culture  des  habitants  de  l'Iran 
au  VIP  siècle  de  notre  ère  auraient  été  exclusivement 
0  aryens  »  (5).  Le  shfisme,  qu'on  nous  présente  comme  une 
hérésie  islamique  spécifiquement  «  persane  »,  a  été  propagé 
en  Perse  par  des  colons  de  pure  race  arabe,  venus  de  Koufah 
à  Qomm  (6)  ;  et  les  Kurdes  et  Afghans,  purs  iraniens  de  race, 

(1)  Die  grosse  Tauschung. 

(2)  La  réserve  nette  des  sémites  en  ces  matières  n'est  pas  manque 
d'imagination,  mais  respectueuse  déférence  pour  l'initialive  de  l'omni- 
potence divine. 

(3)  Le  seul  qui  ait  essayé  de  l'étayer  d'arguments  précis  est  Inostran- 
zev,  Iranian  influence  on  Moslera  literature,  trad.  G.  K.  Narimao, 
Bombay,  Taraporevala,  1918. 

(4)  Diffusion  de  procédés  techniques  en  architecture,  tapisserie,  arts 
métalliques,  décoration  florale  (narcisse  préféré  à  la  rose),  échelle 
musicale,  mise  en  scène  des  contes  [flezârafsané). 

(5)  Ce  que  n'accordent  ni  les  anthropologistes,  ni  les  ethnographes, 

(6)  Goldziher,  Vorlesungen,  trad.  fr.,  p.  293,  n.  125. 
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sont  toujours  restés  anti-shfites .  Les  listes  qu'on  a  dressées 
des  grands  penseurs  musulmans  «  d'origine  persane  »,  parce 
que  leur  nubah  réfère  à  une  ville  située  en  Perse  ne  sont 
qu'un  trompe-l'œil  (1)  ;  la  plupart  n'ont  pensé  et  écrit 
qu'en  «m/>e,  et,  qu'ils  fussent  (ils  de  colons  arabes  ou  clients 
[inawâlÀ),  ne  se  différenciaient  pas  plus  du  monde  islamique 
que  Lucain  de  Cordoue  ou  Augustin  de  Thagasle  du  monde 
romain.  Bien  des  «  survivances  mazdéennes  «  infiltrées  dans 
rislam  «  par  des  conspirateurs  »  ont  été  imaginées  par  des 
hérésiographes  échaufîés  (2),  et  le  «  Shâhnamé  »  de  Fir- 
doûsî,  célébré  comme  le  bréviaire  de  ce  nationalisme  (3) 
iranien,  témoigne  surtout  d'un  enthousiasme  *<  archéologi- 
que »  presque  aussi  désintéressé  que  le  <'  patriotisme  troyen  » 
de  Virgile  écrivant  1'»  Enéide  ». 

Knfin  cette  théorie,  prétendument  érigée  à  la  gloire  de  la 
race  iranienne,  conclurait  à  la  déloyauté  inconsciente  de  ses 
plus  illustres  représentants.  Puisqu'elle  insinue,  contre  leurs 
déclarations  expresses,  que  les  grands  penseurs  musulmans 
de  l'Iran  ne  se  seraient  ralliés  à  l'orthodoxie  islamique  que 
pour  la  forme,  et  se  seraient  efforcés  de  la  déformer  suivant 
un  étroit  parti-pris  national.  Cette  imputation  psychologique 
ne  tient  pas  debout  pour  quiconque  a  vécu  dans  un  commerce 
familier  avec  les  œuvres  de  ces  grands  hommes  ;  nul  n'a 

(t)  Les  pantoaranieQs,  récemment,  ont  surenchéri,  revendiquant 
Fârâbî,  ibn  Stnâ,  Boktiârî  et  Zamaklisharî  comme  des  gloires  nationa- 
les tartares...  Les  sho  'oûbiyah  de  jadis  ne  parlaient,  eux,  que  d'égalité. 

(2)  Baghdâdî. 

(3)  De  prétendus  «  nationalistes  »  comme  Ibn  al  Moqaffa',  Roudaguî, 
Miskawayh,  Hasan  Sabbâh,  ont  laissé  des  œuvres  pénétrées  d'un 
esprit  universaliste,  soit  hellénistique,  soit  qarmate.  Même  un  nationa- 
liste type,  comme  le  poète  Mihyâr  Daylamî,  écrit  cette  fin  de  vers  carac- 
téristique :  «  soûdad  al  Fors  iva  dîn  al  'Arab  »,  [Nous  nous  sommes 
emparés  de  la  gloire  des  deux  côtésj  «  titres  de  noblesse  des  Perses  (en 
ce  monde),  et  religion  des  Arabes  (pour  l'autre  vie)  I  » 
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poussé  plus  loin  la  loyauté  que  Sîbawayli  en  grammaire 
arabe,  qu'  Isfahânî  en  folklore  arabe,  que  Tabarî  el  Fakhr 
Râzî  en  exégèse  coranique.  Bien  loin  d'altérer  la  pureté  de 
rislam  primitif,  ces  Persans  ont  poussé  plus  loin-  que  per- 
sonne l'abnégation  dans  le  sacrifice  de  leurs  tendances  per- 
sonnelles pour  sauvegarder  Tuniversalisme  de  leur  croyance. 
Et  il  serait  un  peu  présomptueux  de  prétendre  qu'ils  n'y 
auraient  pas  réussi. 

La  vérité  restreinte, indûndent  généralisée  par  cette  thèse  de 
la  précellence  aryenne,  est  que  les  conditions  grammaticales 
générales  (lexique,  morphologie,  syntaxe)  de  nos  langues 
indo-européennes  déterminent  une  présentation  de  l'idée 
toute  différente  de  celle  qu'elle  doit  revêtir  dans  les  langues 
sémitiques.  La  présentation  aryenne  de  l'idée,  —  la  seule  qui 
soit  familière  aux  orientalistes  d' Occident, — esl périphrastigue, 
se  fait  au  moyen  de  mots  aux  contours  instables  et  nuancés, 
aux  finales  modifiables,  aptes  aux  appositions  et  combinai- 
sons ;  les  temps  verbaux  y  sont  de  bonne  heure  devenus  re- 
latifs à  l'agent,  «  égocentriques  »,  «  polythéistes  »  ;  enfin  l'or- 
dre des  mots  est  didactique,  hiérarchisé  en  amples  périodes, 
grâce  à  des  conjonctions  graduées.  La  présentation  sémiti- 
que de  l'idée  est  gnomique,  recourt  à  des  mots  rigides,  aux 
racines  immuables  et  toujours  perceptibles,  n'admettant  que 
peu  de  modalisations, toutes  internes  et  abstraites,  —  conson- 
nes, interpolées,  pour  le  sens,  —  nuances  vocaliques,  pour 
l'acception  (1).  Le  rôle  conjonctif  des  particules  est  insépa- 
rable de  la  différenciation  vocalique  des  finales  ;  les  temps 
verbaux,  encore  aujourd'hui,  sont  «  absolus  »,  ne  concer- 
nent que  l'action,  ils  sont  «  théocentriques  »,  affirment  la 
transcendance  et  l'imminence  de  l'Agent  unique  ;  enfin  l'or- 
dre des  mots  est  «  lyrique  »,  morcelé  en  formules  saccadées, 

(1)  Passion,  p.  571,  sq. 
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condensées,  aulonomes.  D'où  le  malentendu  pour  ceux  qui, 
ne  sachant  pas  goûter  la  concision  puissante  et  explosive 
des  langues  sénaitiques,  les  disent  impropres  à  la  mystique. 
Alors  qu'elles  sont  les  langues  de  la  révélation  du  Dieu  trans- 
cendant, celles  des  Prophètes  (1)  et  des  Psaumes,  et  que  les 
Psaumes  sont,  historiquement,  le  texte  de  mystique  qui  s'est 
leplusrépandu  parmi  les  hommes  (2).  En  Islam,  \d.  Fâtihah 
est  un  psaum.e  (3),  les  deux  sourates  d'Obayy  {witr,  qonoût) 
sont  des  psaumes,  de  même  que  les  mo'awwidhatayn.  Les 
«  monâjât  »  des  premiers  soCifîs  sont  également  des  psaumes. 

Abandonnant  donc  le  terrain  racial ^\  national,  intenable, 
pour  se  maintenir  sur  le  terrain  linguistique,  les  partisans  de 
rinfluence  iranienne  peuvent  uniquement  démontrer  :  que 
certaines  langues  (sémitiques)  se  prêtent  moins  que  d'autres 
(aryennes)  à  l'exposition  didactique  des  idées.  Constatation 
bien  secondaire  en  matière  religieuse,  surtout  en  mystique  ; 
on  a  pu  prêcher  l'Islam,  comme  le  christianisme,  dans  toutes 
les  langues, même  les  plus  dissemblables  (4),  les  plus  dénuées 
de  grammaire,  tel  le  chinois  ;  et  la  mystique,  encore  plus 
que  l'apostolat,  sait  se  passer  des  amples  périodes  ;  elle  qui 
se  sutfit  même,  à  la  rigueur,  de  l'onomatopée,  du  cri  :  qui 
est  compris,  pourvu  qu'il  vienne  du  cœur  (5). 

En  fait,  ni  la  grammaire,  ni  la  littérature  des  provinces 
linguistiques  conquises  n'ont  réagi  sérieusement  sur  la  doc- 

(i)  Wensinck  (Dove,  p.  XLVI)  va  chercher  bien  loin  une  origine  her- 
métique  pour  une  image  de  Barhebraeus,  qui  fait  allusion  à  1'  «  Ancien 
des  Jours  »,  d'Ezéchiel. 

(2)  Wensinck  {Dove,  p.  XXII)  omet  d'y  référer. 

(3)  Un  ennemi  acharné  comme  'A.  M.  Kindî  {risâlah,  141)  Tavoue 
sans  s'en  apercevoir. 

(4)  Les  pantouraniens  ont  réussi  à  rédiger  en  turc  pur  des  catéchis- 
mes musulmans  parfaitement  orthodoxes. 

(f))  I^es  prédicateurs  populaires  ne  prennent  pas  de  leçons  de  diction 
ou  de  rhétorique. 
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trine  islamique  des  conquérants  arabes.  A  peiiie  voit-on 
subsister,  durant  une  ou  deux  générations,  des  rédacteurs 
en  grec  (Syrie)  et  %n  persan  (  1  )  (ou  houzvarech  :  Mésopotamie) 
pour  les  registres  financiers  du  cadastre  ;  juste  le  temps  de 
former  de  nouveaux  fonctionnaires  capables  de  rédiger  en 
arabe.  La  famille  des  Raqâsbî,  prédicateurs  réputés  en  per- 
san, excelle  bientôt  dans  la  prédication  coranique  en  arabe, 
à  Basrah  (2). 

b)  Les  conditions  d'une  démonstration. 

Pour  qu'une  influence  linguistique,  provenant  d'un  milieu 
étranger,  pénètre,  diffuse  et  opère  à  l'intérieur  d'un  système 
dogmatique  appartenante  un  milieu  donné,  ilfaut,  rappe- 
lons-le (3),  prouver: 

{"Historiquement:  qu'il  y  a  eu  contact  social  quotidien, 
brassage  entre  les  deux  milieux,  et  contact,  sinon  intellec- 
tuel, tout  au  moins  pragmatique  ;  avec  ;r«^?5/>o.5z7zo?2  effectuée, 
à  un  moment  donné,  par  les  soins  de  traducteurs,  de  voca- 
bles et  de  contes  empruntés  à  cet  idiome  étranger. 

2"  Philosophiquement  :  qu'il  y  a  eu  adaptation,  parles  soins 
de  controversistes  et  d'apologistes,  de  divers  concepts  et 
tbéories  partielles  primitivement  formulées  dans  cet  idiome 
étranger.  Il  importe  donc  que  cet  idiome  recèle,  canalise  et 
vébicule  des  constructions  dogmatiques,  des  directives  inten- 
tionnelles, analogues  :  seule  cette  «  affinité  »  (4)  intellec- 
tuelle et  morale  rend  possible  une  hybridation  :  entre  le 
milieu  conquis  et  la  religion  des  conquérants. 

(t)  Moqaddasî,  133. 

(2)  Jâliiz,  bayân,  I,  168  :  si  Ilasan  Basrî  doit  parfois  parler  en  persan 
(Ibn  Sa'd,  VII,  123),  —  Hallàj  a'avait  plus  l'usage  courant  de  cette 
langue  [Passion,  p.  96).  Liste  des  grands  maicâii  ap.  'iqd,  II,  64. 

(3)  HMM,  XXXYI,  40  seq.  ;  Passion,  p.  462,  801. 

(4)  Ce  serait  là  une  définition  tolérable  de  ce  mot  dont  on  a  tant 
abusé  depuis  Goethe. 
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La  première  condition  se  trouve  réalisée  pour  Varaméen 
(eiVaraôe)  des  milieux  juifs  et  cfiréliens  (tribus  au  désert, 
colonies  industrielles  dans  les  villes),  des  milieux  mazdéens 
(houzvarech)  et  surtout  manichéens  (colonies  industrielles 
dans  les  villes),  alliés  aux  écoles  de  syncrétisme  oriental 
(médecins  et  philosophes,  disséminés)  ;  mais  non  pour  les 
pracrits  de  l'Inde  (une  seule  colonie  commerciale  hindoue: 
Basrah)  (1). 

La  première  condition  place  :  en  première  ligne  le  milieu 
héhréo-chrétien,  comme  possédant  alors  des  esquisses  analo- 
gues de  théologie  (2)  elde  mystique  théoriques,  et  surtout  un 
admirable  manuel  d'oraison,  extrêmement  lu,  les  Psaumes. 
En  seconde  ligne,  le  m.\\\eA\  syncrétiste  helléno  manichéen, 
dont  la  philosophie  synthétique  essayait  de  s'annexer  théo- 
logie et  mystique. 

c)  Le  milieu  hébréo-chrétien. 

C'est  donc  en  premier  qu'il  nous  faut  examiner  l'influence 
possible,  surles  intentions  cultuelles  des  croyants  musulmans, 
du  milieu  hébréo-chrétien  :  «  ahl  alkitâb  »,  de  langue  arabe  et 
araméenne,  avec  lesquels,  chose  à  noter,  le  Qor'ân  autorise 
expressément  (3)  la  poursuite  de  discussions  exégétiques.  En 
pratique  ces  discussions  ont  été  reprochées,  comme  péril- 

(1)  Ni  pour  les  paysans  de  Syrie,  restés  païens  (?)  selon  l'hypothèse 
bien  aventurée  de  Dussaud  :  son  équation  Naziteni-Noseiris  tombe, 
puisque,  comme  je  l'ai  relevé  sur  place,  le  jor'at  al  Nâzirân,  au  NW 
du  lac  de  Homs,  existe  toujours,  sans  aucune  connexion  géographique 
ni  étymologique  avec  le  pays  des  Noseiris  {RMM,  XXXVIII,  272). 

(2)  L'hypothèse  de  Kremer  et  Becker  sur  l'influence  de  la  théologie 
chrétienne  chez  Ma'bad  et  Ghaylân  (école  qadarite)  ne  se  fonde  sur 
aucun  texte  précis.  Et  Galtier,  dans  son  étude  snr\es  Mille  et  une  Nuits 
{Mémoires...  Caire,  178-179)  a  montré  l'inanité  du  prétendu  «  talmu- 
disme  »  signalé  dans  la  légende  de  Mâlik-ibn-Dînâr  par  Chauvin. 

(3)  Qor.  X,  94  ;  Y,  18. 
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leiises,  à  des  commentateurs  consciencieux  comme  Mo- 
jâhid  (1),  iMoqàtil  (2)  ;  mais  on  en  a  une  série  d'exemples, 
historiques  ou  légendaires,  ce  qui  suffit  pour  établir  cette 
curiosité  réciproque,  cette  conscience  d'une  affinité  intellec- 
tuelle et  morale  que  nous  croyons  indispensable  à  la  nais- 
sance d'hybridations  doctrinales  entre  deux  milieux. 

Geiger  (3),  Kaufmann  (4),  Merx  (o),  Wensinck  et  Hirs- 
chfeld  (6),  pour  \e  milieu  hébraigue,  Merx,  Asin  et  Becker(7), 
pour  le  milieu  chrétien,  ont  insisté  sur  cette  affinité. 

Eléments  hébréochrétïens  (8)  (sous  forme  araméenne  ara- 
bisée) (9)  : 

I)  Emprunts  littéraux  (mots  théologiques  et  ascétiques)  : 
à)  mots  arabisés  (substantifs  en-a/î, ou  du  type  fa  où/,  adjectifs 
eii~âm)  :  Qor'ân,  Rahmàn,  toûfân,  forqân,  borliân,  soltàn  ; 
lâhoût,  nâsoût,  nâmoûs  ;  fâroûq,  jabroCit,  malakoût  ;  hâkoûl 
(haykal)  ;  kawn  {^=  kjonô,  à  la  fois  nature  et  personne)  ; 
toûbâ,  rabbànî,  roCihânî,  nafsànî,  jothmànî,  sha'sha'ànî  ; 
wahdâniyah,  fardàniyah,  rahbâniyah  ;  'oboûdiyah,  roboû- 
biyah,  oloûhiyah,  kayfoûfiyah. 

à)  Mots  arabes  spécialisés  après  calque  sur  des  types  ara- 
méens:  sâ'ih,  râhib,  gholàm  (diacre),  sawma'ah,  'okâz,  tar- 
biyah,  sarîrah  (vérité),  tab'  (d'où  tabf  ah)  ;  Bârî,  bariyah. 

(1)  Dhahabf,  i'tidâl. 

(2)  Moqâtil,  motashdbih,  explicat.  de  la  sakînak. 

(3)  Was  hat  Mohammed  ans  dem  Judenthum  aufgenommen,  1833. 

(4)  Gesch.  dev  Allributenlekre  in  der  Jiid.  Belig....,  1877. 

(5)  Grundlinien  der  Sufik,  1892. 

(6)  Jûdische  Elem.,  1878  ;  New  Researches,  1902 

(7)  Der  Islam,  III,  374-399  ;  Christentum  und  Islam. 

(8)  Nous  donnons  en  tête  les  termes  figurant  déjà  dans  le  Qor'ân. 

(9)  Noter  le  «  gauctiissement  »  général  du  sens  des  radicaux,  en  pas- 
sant de  l'araméen  à  l'arabe  :  RIIM  (amour  ;  compassion)  ;  S^BR  (espé- 
rance ;  endurance)  ;  FRQ  (sauver  ;  séparer)  ;  HMD  (remercier  ;  glori- 
fier) ;  SDD  (équité  ;  exactitude). 
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ÏT)  Analogies  structurales  :  méditations  eschalologiques 
sur  l'enfer  et  le  paradis  (Qor'ân  ;  Viilémiure  àes  Avtod  al zohd, 
al  ahwâl,  al  tawahhom)  (1);  méthodes  pour  l'examen  de 
conscience  [mohhabat  al  nafs)  (2)  ;  scapulaire  [khirqah, 
dès  Ibn  Harb)  (3)  ;  rosaire  (sobhah,  dès  Jonayd).  —  La  règle 
talmudique  du  fil  bleu  et  du  fil  noir  pour  la  rupture  du  jeûne. 
Le -so^y  christianisant  de  Farqad  (4).  La  moraqqaah.  On  n'a 
pas  encore  étudié  sérieusement  les  traductions  arabes  des 
Evangiles  utilisées  en  Islam  (5)  au  début  (Ibn  Qotaybah  (6), 
Warrâq,  Solamî  (7),  Ibn  Jahdam  (8),  Ibn  Hazm,  Ghazâlî). 
Wensinck  essaie  en  ce  moment  d'établir  que  Etienne  Barsu- 
daili,  Isaac  de  Ninive  et  S.  Jean  Climaque  auraient  été  lus 
par  des  musulmans.  Nous  avons  signalé  des  aramaïsmes 
dans  la  syntaxe  de  Jonayd  (9). 

III)  Hybridations  fécondes  :  Il  y  eut  vie  commune  entre  les 
arabes  musulmans  et  leurs  compatriotes  chrétiens  pendant 
les  deux  premiers  siècles:  Taghlib,  Hîrah  et  Koûfah  (10), 


(1)  Où  l'on  voit  les  ascètes  musulmans  essayer,  non  pas  d'imiter  les 
moines  chrétiens,  —  mais  de  rivaliser  avec  eux,  en  fa\t de  rahbâniy ah, 
suivant  une  méthode  musulmane,  inspirée  par  le  Qor'âii. 

(2)  Asin  transforme  l'analogie  en  emprunt  et  suppose  que  S.  Ignace 
de  Loyola  a  copié  chez  Sohrawardî  sa  notation  de  l'examen  particulier, 
suivant  une  table  à  double  entrée  {Bosquejo,  p.  40).  Comme  si  l'idée 
d'une  table  à  double  entrée  n'était  pas  un  des  lieux  communs  de  toute 
méthode  rationnelle. 

(3)  Ici  infrà. 

(4)  Ici  infrà. 

(5)  Pour  les  recensions  chrétiennes,  voir  Graf,  Christlich.  Arab.  Lit., 
1905. 

(6)  ta'wîl,  p.  262,  270,  184. 

{!)  jawâmi\  ms.  Laléli  1516,  f.  161)''  {=  Matth.  VIÎI,  22). 

(8)  bahj'ah,  ms.  Damas. 

(9)  Pflssion,  ch.  XIV,  p.  911. 

(10)  Lammens,  Mo'awiija,  156,  256,  3C0  sqq.  —  Cfr.  les  études  de 
L.  Cheïkho. 
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Najrân  (1),  San'à  (2).  La  copie  de  l'architecture  des  ermi- 
tages paraît  établie  ;  les  premières  khânqâh  sont  à  Ramleh 
(aboû  Hàshim)  et  Jérusalem  (Ibn  Karràm).  Les  mystiques 
musulmans,  jusque  vers  250/864  (3),  venaient  consulter  des 
ermites  chrétiens  sur  la  théologie  :  'Abdal  Wâhid-ibn  Zayd, 
'Attâbî  et  Dârânî  nous  ont  laissé  des  récits  curieux  (4).  Si 
Fanecdote  de  Bistàmî  en  Roûm  (5)  est  apocryphe  (6),  celle 
de  Hallâj  à  Jérusalem  paraît  authentique  (7).  Les  ordon- 
nances Khalifales  (8)  sur  le  costume  spécial  des  chrétiens 
(en  235,  239,  296)  mirent  fin  à  cette  vie  commune.  Moham- 
mad-ibn  Faraj  'Abid  (+  282)  répondait  à  Mohammad-ibn- 
Ishâq  KoLifî(9),  demandant  -<  d'où  vient  à  des  moines  damnés 
pareille  sagesse  [hikmah)1  )>:<^  Legs  de  ce  jeûne, que  tu  trouves 
si  pénible  ».  Et  Ibrahîm-ibn  al  Jonayd  (-f  vers  270),  éditeur 
du  kïlâb  al  rohbân  de  Borjolânî  (4- 238),  disait  (10)  avoir 
trouvé  cet  épigraphe  d'un  de  ses  livres  (celui-là,  sans  doute) 
des  vers  significatifs  :  <x  Mawâ'ïzo  rohbân...  » 

.  «  Sermons  de  moines,  récits  de  leurs  actions, 

Nouvelles  véridiques  émanant  d'âmes  condamnées. 

Sermons  qui  nous  guérissent,  car  nous  les  recueillons. 

Bien  que  l'avis  (médical)  provienne  de  quelque  damné. 

Sermons  qui  lèguent  à  Pâme  un  avertissement ('i6?-a/<), 
La  laissent  anxieuse,  errant  autour  des  tombeaux. 

(1)  Mission  d'Euphêmion  (Ibn  'Arabî,  mohâdarât,  I,  131,  94  ;  RJIR, 
XXVIII,  13). 

(2)Ibn'Arabî, /.  c.,I,  182. 

(3)  Après,  la  «  visite  au  couvent  »  n'est  plus  qu'un  thème  de  poésie 
bachique. 

(4)  Ibn  'Arabî,  /.  c,  II,  333-354,  39. 

(5)  Ms.  Paris,  1913. 

(6)  Comme  celles  de  la  conversion  de  Hasan  Basrt  et  de  l'enterre- 
ment de  Ma'roûf,  dans  'Attâr. 

(7)  Passion,  p.  99,  769. 

(8)  De  Goeje,  Conquête  de  la  Syrie,  148. 

(9)  Cfr.  i'tidâl,  s.  v. 

(10)  Hilyah,  s.  n.  Mohammad-ibn  Faraj  'Âbid. 
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Sermons,  bien  qu'il  répugne  à  l'âme  de  les  relire, 

Qui  incitent,  à  la  souffrance,  le  cœur  qu'ils  ont  débusqué. 

Prends  ceci  pour  toi,  toi  qui  m'écoutes  ;  —  si  tu  sais  l'interdire 

[le  mal, 
Hâte-toi  !  La  mort  est  la  première  visiteuse  à  attendre.  » 

Un  certain  nombre  d'œuvres  primilives  de  l'Islam  ascé- 
tique paraissent  être  de  libres  transpositions  d'œuvres  chré- 
tiennes: les  mhaif  Idrîs  wa  Movsâ,  le  faux  «  Psautier  » 
(Zaboùr)  (1)  de  Wahb,  son  mobtadâ  et  ses  ïsraïlïyàl,  les 
akhbâr  al  màdïyin  du  morji'te  'Obayd  Jorhomî  (2),  et  surtout 
les  paraboles  attribuées  à  Jésus,  qu'Asin  édite  sous  le  titre 
de  «  Logia  D.  Jesu...  agrapha  »  ;  et  dont  des  recensions 
presque  identiques  se  trouvent  (3)  chez  Dostowa'î  (+  153), 
Mohâsibî  (+  243)  et  Jâhiz  (  -1-  255). 

d)  Le  syncrétisme  oriental. 

Le  second  milieu  avec  lequel  les  croyants  musulmans  se 
sont  trouvés  en  état  d'affinité,  c'est  un  milieu  d'enseigne- 
ment technique  (médecine,  alchimie,  sciences  exactes  et 
astrologie),  le  milieu  syncrétïsle  oriental  que  nous  avons 
défini  plus  haut.  Renan,  le  premier,  a  su  discerner  ce  mi- 
lieu (4)  grâce  aux  données  confuses  de  Chwolsohn  ;  et 
Horovitz  (5), puis  Wensinck  (6)  ont  mis  récemment  enlumière 
ses  traits  caractéristiques.  C'est  lui  qui  gardait  le  dépôt  pré- 
cieux, «  corpus  »,  ou  (V  organon  »,  de  la  «  science  de  la 
nature  »  :  issue  des  expérimentations  hellénistiques,  et  coulée 
dans  le  moule  aristotélicien  ;  les  néoplatoniciens  y  avaient 

(1)  Ibn  'Arabî,  mohâdarât,  I,  237  ;  cfr.  Ghazâlî,  ihyâ. 
{'^)fihrisi,  89. 

(3)  Asin,  Logia,  n^s  6,53  ;  Mohâsibî,  wasâyâ  6b  ;  bayàn,  III,  72. 

(4)  JAP,  1853  ;  II,  430. 

(5)  Uber  den  Einfluss  der  griechisch.  philos,  au f  die  Entwickl.  des 
Kalam,  1909. 

(6)  Book  of  the  Dove. 
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annexé  des  éléments  d'hermétisme  au  IIP  siècle,  et  les 
manichéens  des  éléments  astrologiques  et  gnostiqiies  ((•  elcé- 
saïtes  »;  dit  Renan),  dès  le  IV  siècle.  Tel  quel,  au  VI«  siècle, 
ce  «  corpus  »,  traduit  littéralement  du  grec  en  araméen,  à 
la  faveur  du  réveil  national  syriaque,  s'enseignait  de  façon 
homogène  dans  divers  centres  de  Syrie,  Mésopotamie  et 
Susiane  :  centres  médicaux,alchimiques  et  semi-initiatiques, 
oîi  des  maîtres  juifs  et  chrétiens  (nestoriens  surtout)  pre- 
naient contact  avec  des  semi-païens  (Harrâniens) ,  «  barde- 
saniens  »  {daysâniyah)  et  manichéens  (1). 

Les  musulmans  hésitèrent  un  peu  à  imiter  les  juifs  et  les 
chrétiens  en  ces  prises  de  contact.  Durant  tout  le  second 
siècle  de  l'hégire,  des  isolés,  des  zanâdiqali^  Ibn  abî'  l'Awjâ, 
Ibn  al  Moqaffa',  Jâbir,  et,  dans  une  moindre  mesure,  les 
shfites  extrémistes,  s'y  risquèrent.  Ibn  Mo'awiyah  en  rap- 
porte le  calcul  astronomique  de  la  néoménie  (2)  ;  Jâbir  l'em- 
ploi des  lettres  isolées  de  l'alphabet  pour  figurer  (3)  les 
fonctions  naturelles  permanentes  des  choses,  au  moyen  de 
notations  fixes  :  alchimiques,  algébriques,  syllogistiques  (4) 
et  médicales  (5)  ;  enfin  Ibn  al  Hakam  retrouve  la  théorie 
aristotélicienne  du  processus  de  la  sensation  [mizâjalajsâm), 
et  entrevoit  l'immatérialité  du  concept  {sonh). 

C'est  au  troisième  siècle  seulement  qu'une  fiction  tirée  du 

(1)  Cfr.  le  curieux  fragment  d'évangile  semi-manichéen,  ap.  Ikhwân 
al.sa/â,l\,  115-U7. 

(2)  Ici  ch.  IV,  §  4. 

(3)  Ce  qui  présuppose  le  concept  de  la  nature  [tabVah],  des  proprié- 
tés naturelles  des  choses  (concept  absent  du  AaMw  musulman  primitif). 
C'est,  en  la  rationalisant,  l'idée  du.  jafr  (cf.  Passion,  p.  .^92  et  l'idée  de 
VArs  magna  chez  llamon  Lull)  ;  voir  le  tableau  donné  à  la  fin  de  ce 
chapitre. 

(4)  Ce  qui  indigne  les  vieux  grammairiens  (Yâqoût,  odabâ,  III,  105- 
124,  d'après  Tawhîdt). 

(5)  Pharmacopée  formulaire. 
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Qor'ân,  le  roman  des  «  Sabéens  »,  permit  de  généraliser  les 
contacts  entre  l'Islam  et  ces  milieux  scientifiques  syncré- 
tistes.  L'école  de  Harrân  persécutée  en  148  et  159(1)  et 
sommée  de  se  convertir  à  l'Islam,  sut  persuader  au  Khalife 
Ma'moùn  (208)  qu'elle  descendait  de  ces  «  Sabéens  »  mono- 
théistes, mentionnés  dans  le  Qor'ân  (2)  sur  le  même  pied 
que  juifs  et  chrétiens,  et  avec  qui  la  controverse  était  licite. 

Cette  ruse  réussit.  A  la  même  époque,  un  ibàdite  du  Fârs, 
Yazîd  ibn  abî  Obaysah,  annonce  (3)  la  venue  imminente  du 
véritable  «  Sabéisme  »,  «  non  pas  celui  de  Wâsit  ni  de 
Harrân  »,  qui  doit  absorber  l'Islàm,  réconcilier  toutes  les 
sectes  et  toutes  les  castes.  En  fait,  vers  2îO,  'Abdallâh-ibn 
Maymoiin  al  Qaddâh,  un  Mecquois,  mourait  en  prison  à 
Koùfah,  ayant  fondé  l'étonnante  société  secrète  (4)  qui  devait 
précisément  réaliser  ce  programme  idéal  :  les  Qarmates  ou 
Jsmaë/iens  (5). 

Deux  siècles  durant,  le  «  sabéisme  »  hellénistique  diffusa 
à  travers  l'Islam,  sous  le  triple  aspect  où  la  propagande  qar- 
male  l'avait  coordonné,  grâce  à  une  discipline  sévère  : 
expansion  de  V esprit  de  recherche  scientifique  [^)  ;  syncrétisme 
réconciliant  toutes  les  confessions  religieuses  par  l'emploi 
d'une  catéchèse  théosophique  méthodiquement  graduée  (7)  ; 

(1)  Destruction  de  son  grand  temple. 

(2)  Qor.  Il,  59  ;  V,  73  ;  XXII,  17  ;  ce  qui  paraît  viser,  selon  Bîroûnî 
(âlhâr),  les  «  mandéens  »  ou  moghfasilah  de  Wâsit. 

(3)  Shahrastânî,  I,  183. 

(4)  Il  y  aurait  à  rechercher  si  elle  n'avait  pas  quelque  .connexion  avec 
les  prétendus  «  bardesaniens  >>  dont  parle  Ibn  al  Nadîm  {fihrist,  339), 
puisqulbn  Maymoùn  était  parfois  nommé  «  Ibn  Daysân  ». 

(3)  Voir  notre  Bibliographie  qarmate. 

(6)  Zoologie  très  développée  ;  médecine  (opp.  h  tihb  al  Nabi  et  à  tibb 
roûhâni)  ;  logique  (opp.  à  grammaire)  ;  calendriers  astronomiques 
(opp.  à  ta'bîr)  et  jafr  hindou  (opp.  à  anivâ'  arabes). 

(7)  Pédagogie  graduée  (opp.  à  école  coranique)  ;  politique  et  droit 
constitutionnel  hellénisé  (opp.  au  fiqh). 
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communisme  initiatique  propageant  un  rituel  de  compa- 
gnonnage, une  entente  de  corps  de  métiers,  destinée  à 
instaurer  Vimâmat  politique  ismaëlien,  ou  Fâùmisme.  Son 
tolérantisme  égalitaire  est  excellemment  caractérisé  par 
l'encyclopédie  des  Ikhivàn  ol mfà[\],  par  l'apostolat  d'un 
NasiriKhosrau  (  +  481)  (2),  parla  politique  d'un  Hasan-ibn  al 
Sabbâh(-|-ol  8),  fondateur  des  «  Assassins  »,dont]a^<  nouvelle 
propagande  »  tire  encore  argument  de  Funiversalilé  de  la 
Khalilïyah  a  sabéenne  »  (3).  Les  guerres  des  Croisés  brisè- 
rent l'essor  du  Fâtimisme  (4),  et  sauvèrent,  par  contrecoup, 
l'orthodoxie  sunnite  en  péril;  en  revanche,  le  grand  ensei- 
gnement scientifique  qu'avaient  favorisé  les  Fâtimiles,  pas- 
sant en  Europe,  inocula  certains  éléments  initiatiques 
orientaux  (5)  dans  le  mouvement  corporatif  de  nos  Univer- 
sités naissantes. 

Dans  quelle  mesure  le  syncrétisme  oriental,  du  moins 
sous  des  formes  de  transition  (6),  «  sabéisme  hellénistique  », 

(1)  Que  Casanova  date,  d'après  des  retouches,  des  alentours  de  l'an 
450,  mais  dont  le  fond  remonte  plus  haut,  puisque  Tawhîdî,  mort  en 
414,  la  connaissait  déjà  et  l'appréciait  (Bahbahânî,  ms.  Londres,  add. 
24.411,  f.  182''). 

(2)  Zâd  al  mosâfir'in. 

(3)  Extr.  de  ses  fosoûl  arba'ah^  ap.  Shahrastânî. 

(4)  C'est  l'antikhalife  fâtimite,  qui  avait  détruit  le  Saint  Sépulcre 
(1009),  qui  fut  atteint  par  la  prise  de  Jérusalem  (1099)  ;  non  pas  le 
khalife  sunnite  de  Bagdad. 

(5)  Des  contemporains  en  eurent  conscience  ;  Joachim  de  Flore 
apprend  à  Messine  en  1195  d'un  homme  revenant  d'Alexandrie  «  que 
les  Patarins  (Cathares)  avaient  envoyé  des  agents  chez  les  Sarrasins 
ponr  s'eulendve  di\ec  eux  ))  [Expositio  in  Apocalypmi,  cap.  IX,  éd. 
Venise,  1527,  p.  134). 

(6)  Car  les  traductions,  par  elles-mêmes,  ont  eu  bien  peu  d'action 
immédiate  :  il  a  fallu  trois  siècles  pour  qu'un  texte  plotinien  comme 
la  «  théologie  d'Aristofe  »  (traduite  en  arabe  dès  le  III"  siècle  de  l'hé- 
gire) agisse  sur  les  mystiques  musulmans  :  grâce  à  deux  séries  conju- 
guées d'intermédiaires  :  philosophes  mixtes  comme  Fârâbî,  Miskawayh, 
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et  «  ismaélisme  qarmate  »,  a-t-il  agi  sur  la  mystique  musul- 
mane? 

Au  IIP  siècle  de  Thégire,  lors  de  leur  première  rencontre, 
le  mysticisme  musulman  primitif  et  le  syncrétisme  [)hiloso- 
phique  hellénistique  possèdent  :  des  lexiques  indépendants 
et  des  docù'ines  opposées. 

Lexique.  Le  mysticisme  se  sert  des  termes  classiques  du 
kalâni^  selon  l'usage  courant,  sans  adopter  la  spécialisation 
essayée  par  les  philosophes.  Ex.  :  kawn^  existentialisation 
instantanée  (et  non  pas  genèse,  croissance  naturelle,  opp. 
fasàd)  ;  tabfah,  habitude  imposée  à  une  créature,  comme 
un  sceau  apparent  (et  non  pas  une  des  quatre  «  humeurs  » 
internes  du  corps).  —  En  outre,  le  mysticisme  choisit  ses 
autres  termes  conformément  à  la  grammaire  arabe,  ne  les 
dévie  pas  artificiellement  comme  les  traducteurs  des  philo- 
sophes. Ex  :  taalloh,  «  union  mystique  »,  selon  le  mo'tazi- 
lite  Mas'oùdî  (1),  et  le  hallagien  Wàsitî  (2),  —  est  pris  par 
l'hellénisant  'Alî  ibn  Rabban  au  sens  de  «  ferveur  dé- 
vote »  (3)  ;  wahdàniyah,  qui  désigne,  en  dogme  comme  en 
mystique,  «  la  pure  essence  divine  »  (4),  —  est  choisie  pour 
traduire  le  grec  ivwatç,  <*  l'unification  »  (5),  —  ce  que  les 
mystiques  rendent  par  ittihâd  (6).  Les  motakallimoûn  et  roû- 
hàniijah  sunnites  emploient  dans  un  sens  opposé  à  celui 
que  leur  donnent  les  médecins  hellénisants,  les  termes  cou- 

Ibn  Sînâ  ;  et  encyclopédistes  syncrétistes  comme  les  Ikhwân  al  safd  ; 
toutes  deux  confluant  en  Ibn  'Arabî.  —  L'opuscule  de  Hâtimî  sur  les 
citations  d'Aristote  faites  par  Motanabbî  est  un  simple  jeu  d'esprit. 

(1)  lanbîh,  387. 

(2)  Baqlî,  t.  I,  p.  515  :  sarair  motaallihah  ;   et  le  pseudo  Mohâsibî, 
ap.  ri'âyah  fi  tahsil,  ms.  Caire,  11,87,  au  début  :  «  mota  'allih  ». 

(3)  firdaivs,  préface  ;  cfr.  Tawhîdî,  ici  ch.  IV,  §  3-a. 

(4)  Passion,  s.  v.  ;  ici  infrà  (Misrî,  Tostarî,  Jonayd). 

(5)  Liber  de  Causis,  67,  75. 

(6)  Hallâj,  ap.  Baqlî,  in  Qor.  XXXVII,  7. 
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plés  suivants  :  roûh-nafs,  toffl-a?'d,  wûrah-ma'nâ  {heWén.  '. 
hayoûlâ-soûrah),  ualî-naln^  haqq-haqujah  (1),  alhav-hha- 
bar  (2). 

Doctrine.  La  Ihèse  mystique  de  \à  noglah  (cï.  soiiq  al sowar) 
s'oppose  à  la  métempsycose  hellénistique  (tanâsokh)  (3). 
Celle  de  ramilié  divine  libératrice  [khoUaJi]  ne  peut  être 
identifiée  à  celle  de  l'émancipation  anarchique  de  l'âme  [kha- 
lÏÏujah  =  ihûhaJi).  Au  IV^  siècle  de  l'hégire,  quelques  infil- 
trations qarmates  se  produisent  :  une  psychologie  ultra-intel- 
lectualiste dépersonnalise  l'âme,  réduit  i^oùh  {=.  soûrah)  k 
\tql  (4),  chez  Tirmidhî  et  Tawhîdî  ;  une  théologie  trop  ratio- 
naliste exténue  la  transcendance  divine,  limite  la  science 
divine  (5)  [laym  fil  imkàn...  de  Ghazâlî),  compartimente 
la  puissance  divine  [ithhàt  al  maqkdir  néoplatonicien,  chez 
Sohrawardî  d'Alep). Enfin,  deux  points  capitaux  que  le  Qor'ân 
avait  soulignés,  sans  les  expliquer,  le  «  Covenant  »  (6)  et 
l'a  Ascension  Nocturne  »  (7)  servent  de  voies  de  pénétration, 
pour  l'exégèse  qarmate,  dans  les  milieux  mystiques  musul- 
mans. Dès  le  IIP  siècle,  en  effet,  Tostarî  rapproche  dange- 
reusement (8)  le  u  Covenant  »  [inlthâq)  de  leur  doctrine  de 
la  préexistence  des  âmes,  émanées  puis  résorbées,  «  parcel- 
les lumineuses,  divines  »  ;  quoique  Hallâj  ne  l'ait  pas  adop- 
tée (9),  Wâsitî  l'enseigne  (10).  Et  la  condamnation  légale  de 
la  thèse  hallagienne  de  l'union  divine  transformante  ramène 

(1)  Passion,  p.  840,  n.  2. 

(2)  Ou  khahar-nazar  {id.,  p.  845,  888). 

(3)/(i..  p.  487  (Ibn  Jonayd,  shadd  al  izâr,  10-12). 

(4)  Passion,  p.  483. 

(5)  Id.,  p.  562,  n.  4. 
(6)/rf.,  p.  607. 

(7)  Id.,  ch.  XIV. 

(8)  Passion,  p.  832. 

(9)  Passion,  p.  602. 

(10)  Id.,  p.  663,  937. 
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les  mystiques  postérieurs  vers  l'exégèse  qarmate,  tirant  du 
qkh  qawsayn  (l)de  l'Ascension  coranique  l'idée  que  :  l'union 
mystique  s'achève  sans  transfiguration  substantielle  de 
l'àme,  stoppe  dans  cette  pure  évidence  intellecluelle  (2) 
où  le  complexe  discursif  nous  définissant  la  divinité  se  dis- 
sout dans  le  vide,  au  moment  môme  où  l'extase  des  sens  se 
déclenche. 

Après  trois  siècles  de  lutte  soutenue  par  Kharrâz  (3),  Hal- 
lâj  (4),  Tawhîdî  (5),  Ghazàlî  (6)  et  Sohrawardî  d'Alep  (7), 
au  moment  même  où  la  puissance  politique  des  Fàtimites  et 
des  Ismaéliens  s'effondre,  Ibn  'Arabî,  par  des  concessions 
décisives  (8)  et  irrémédiables,  livre  la  théologie  mystique 
musulmane  au  monisme  syncrétisle  des  Qarmates.  Ce  ne 
sont  plus  seulement  les  âmes,  c'est  même  toute  la  création 
qu'il  se  représente  comme  émanant  de  Dieu  suivant  une 
évolution  cosmogonique  en  cinq  temps,  corrélative  d'une 
explicitation  rationnelle  symétrique  de  la  science  divine  ;  et 
quant  à  l'union  mystique,  c'est  par  un  mouvement  inverse 

{{)  Passion,  ch.  XIV. 

(2)  tahsil,  mot  rejeté  par  Hallâj  (Kalâbâdhî,  q»  17),  et  admis  par 
Qorashî,  / 

(3)  Contre  Tirmidhî. 

(4)  Contre  les  concessions  sâlimiyennes. 

(5)  Véritable  précurseur  de  Ghazâlî. 

(6)  Passion,  ch.  XIV. 

(7)  Qui  est  le  dernier  mystique  musulman  non  moniste  {tai'jih,  mo- 
nâjât),  en  dépit  de  ses  tendances  encyclopédiques,  que  ses  adversaires 
exploitèrent,  auprès  de  Saladin,  vainqueur  des  Fàtimites,  pour  le  faire 
exécuter  comme  qarmate.  —  Après  lui,  le  vocabulaire  d'un  poète  comme 
Ibn  al  Fârid,  d'un  chef  d'ordre  comme  Ibn  Hammoùyah,  est  inconsciem- 
ment infecté  de  monisme. 

(8)  Préparées  par  les  œuvres  déjà  suspectes,  semi-qarmates,  de  l'école 
espagnole  :  Ibn  Barrajân,  Ibn  Qasyî  (auteur  du  Khal'  al  na'layn,  qui 
est  conservé,  avec  un  commentaire  d'Ibn  "Arabî,  ap.  ms.  Shahîd  'Ali, 
1174),  Ibn  al  'Irrîf  et  Mosaffar  Sibtî, 
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d'involution  idéale  en  cinq  temps,  que,  totalisant  la  création 
entière  dans  notre  pensée,  nous  «  redevenons  »  Dieu(l). 
Grâce  à  Ibn  'Arabî,  le  vocabulaire  syncrétiste  hellénistique 
domine  désormais  (2),  —  et  le  souci  théorique  de  rester 
d'accord  avec  lui  l'emporte  sur  Tanalyse  expérimentale  et 
l'introspection  de  la  pratique  cultuelle  ;  désormais  l'une  est 
ajustée  de  force  à  l'autre,  quelle  que  puisse  être  la  ferveur 
de  croyants  comme  'Izz  Maqdisî,  Yâfi'î,  Ibn  Sima'oûna,  Zar- 
roûq,  Niyâzî  et  Nâbolosî. 

Ibn  Taymîyah,  Ibn  al  Qayyim  et  Dhahabî^  qui,  dès  le  Vil/ 
XIV^  siècle,  ont  si  justement  stigmatisé  le  qarmotïsme  d'Ibn 
'Arabî  et  de  ses  disciples,  n'ont  qu'un  tort,  c'est  d'associer  à 
leurs  noms,  dans  une  commune  réprobation,  ceux  de  mys- 
tiques antérieurs,  aussi  fortement  anti-qarmates  que  Hallâj 
et  Ghazâlî  (hanté  déjà,  lui,  par  quelque  ésotérisme). 

C'est  à  l'école  d'Ibn  'Arabî  qu'on  doit  le  divorce  entre  la 
discipline  ascétique  (rituelle  et  morale)  —  et  la  théologie 
mystique,  —  l'élaboration  d'un  vocabulaire  théorique  subtil, 
visant  des  hiérarchies  gnostiques  incontrôlables,  des  cosmo- 
gonies  et  »<  idéogénies  »  invérifiables  (Farghânî,  Jîlî,  Ka- 
wranî)  (3). 

C'est  elle,  également,  qui  a  consommé  le  schisme  entre 
les  vocations  mystiques  musulmanes  et  leur  rayonnement 
social,  —  substituant  au  devoir  de  correction  fraternelle  la 
discipline  qarmate  de  l'arcane,  —  réservant  l'apanage  de  la 
mystique,  science  ésotérique  qui  ne  doit  pas  être  divul- 
guée (4),  —  à  des  cercles  initiatiques  fermés,  corporations 

(1)  Passion,  p.  378,  n.  2. 

(2)  «  Les  méfaits  de  la  culture  hellénique  »,  dénoncés  par  Sohra- 
wardî  de  Bagdad  dans  un  ouvrage  contemporain. 

(3)  ard  samsam  ;  arithmomancie. 

(4j  Vers  de  Sîdî  Majdhoûb,  cités  suprà,  p.  7. 
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intellectuelles.rossiles(l),  «  Gobiaeau-Verein  »  ou  '(  Stendlial- 
Glub  »  (le  l'extase,  fumeries  d'opium  surnalurel. 

e)  U hindouisme  et  la  mystique  de  V Islam. 

Ce  dernier  problème  n'est  pas  le  moins  délicat.  A  l'opposé 
des  données  expérimentales  de  la  science  et  de  la  philoso- 
phie réunies  en  Grèce  q\.^\i  Perse^  —  celles  de  r/??r/e  n'avaient 
pas  encore  été  amalgamées  au  «  corpus  »  du  syncrétisme 
oriental  au  VIII'  siècle  de  notre  ère,  lors  de  l'expansion  sou- 
daine de  l'Islam.  Le  cas  de  l'hindouisme  (2)  est  donc  excep- 
tionnel, —  il  a  pu  avoir  sur  l'Islam,  partant  sur  sa  mystique, 
une  influence  indépendante,  une  prise  directe. 

Cette  possibilité  a  été  invoquée,  sans  démonstration  sé- 
rieuse, par  W.  Jones  (3)  qui  comparait  le  soufisme  moniste 
postérieur  à  l'école  du  Védanla,  les  poèmes  de  Jalàl  Roûmi 
et  de  Hàliz  au  «  GîtaGovinda  »  ;  Tholuck,  puis  Kremer  (4), 
Rosen,  et  récemment  encore  Goldziher,  ont  marqué  qu'ils 
admettaient,  à  des  degrés  divers,  cette  thèse. 

(1)  Cependant,  chez  les  Senoussis,  il  y  a  encore  un  rayonnement 
social  ou  plutôt  politique. 

(2)  Nous  ne  disons  pas  du  bouddhisme,  qu'il  faut,  croyons-nous, 
exclure.  Au  VHP  siècle,  le  bouddhisme  était  bien  déchu,  dans  l'Inde 
(Hiouenthsang)  ;  —  voyons,  d'ailleurs,  les  arguments  proposés  :  de  la 
traduction  du  Kilâb  al  bod  de  Làhiqî,  on  n'a  que  le  titre  —  ;  le  prétendu 
«  nauvihara  »  de  Baikh  est  une  hypothèse  maintenant  abandonnée  ;  la 
ressemblance  du  kashkoûl  du  soûfî  avec  le  bol  à  aumônes  bouddhiste 
peut  être  fortuite  ;  la  légende  d'Ibn  Adham,  «  prince  mendiant  »  de 
Buikh,  est  une  adaptation  de  la  version  manichéenne  de  l'histoire  du 
Bouddha  [Barlaam  et  Joasaph),  non  une  imitation  directe.  Enfin  un 
passage  de  Jâhiz,  cité  plus  loin  (ici  ch.  IV,  §  6)  et  invoqué  par  Rosen, 
Nicholson  et  Goldziher  en  faveur  de  l'influence  bouddhiste,  vise  des 
ascètes  manichéens. 

(3)  Asiadc  Researches,  1803,  III,  353  seq,  376. 

(4)  Qui  adopte,  après  Dozy,  et  avant  Salmon,  la  fausse  date  attribuée 
par  Langlès  à  l'apostolat  mystique  d'AboùSa'îd-ibn  abl'l  Khayr  enlvho- 
râsân  :  200/815,  au  lieu  de  400/1009. 
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Quelles  ont  été  positivement  les  idées  échangées  entré 
l'hindouisme  et  l'Islam  ?  Quelles  ont  été  pratiquement  leurs 
hybridations  sociales  ?  En  quoi  consiste  la  pure  mystique 
hindouisle,  spécialement  celle  de  Palanjali  ?  Que  faut-il  pen- 
ser, enfin,  des  rapprochements  précis,  institués  par  Bîroûnî 
entre  plusieurs  textes,  de  Patanjali  surtout,  — et  quelques 
sentences  de  mystiques  musulmans,  Bistâmî,  HallAj  et  Shi- 
blî? 

C'est  pendant  une  période  fortcourle, entre  100  et  ISOhég., 
qu'il  y  eut  échange  direct  de  données  scientifiques  entre 
l'Inde  et  l'Islam  :  par  Basrah,  tant  que  le  Sind  appartint  aux 
khalifes,  ei  avant  qwQ  la  traduction  en  arabe  du  «  corpus  » 
syncrétiste  hellénistique  fut  achevée. 

Echanges  constatés  en  malhématiques  :  chiffres  «  indiens  »  {dévana- 
gari)  (I)  ;  certaines  tables  astronomiques  traduites  par  Fazârî  en 
154/771  (2)  ;  données  astrologiques  (jafr  hindou,  au  lieu  des  anwâ'  ; 
namoûdhâr)  ;  calcul  des  sinus  (au  lieu  du  calcul  des  cordes)  en  trigo- 
nométrie. Emprunt  de  quelques  données  de  médecine,  (observations  de 
Tcharaka  (3)  et  de  Mashqâr)  (4)  et  d'érotologie  (5)  ;  peut-être  encapsu- 
lées préalablement  dans  des  traductions  en  pehlevi,  comme  cela  est 
prouvé  pour  la  littérature  romanesque  (Pantchatantra,  Jâtakas),  morale 
et  philosophique  (6). 

Et  c'est  tout,  Bîroûnî  relève,  à  propos  des  maigres  don- 
nées de  ses  devanciers,  Zorqân  Misma'î  (7)  et  Iranshahrî(8), 
le  caractère  superficiel  de  l'information  islamique  sur  l'Inde, 

(1)  Bîroûnî,  lïind,  trad.  I,  174. 

(2)  /rf.,  p.  XXXI  ;  t.  II,  p.  15.  Avant  que  Ptolémée  fût  traduit. 

(3)  fihrisl,  303.  'All-ibn-Rabban  ravaittraduit(Bîroùnî,  Le,  p.  XXXI- 
XXXII). 

(4)  Cité  par  JibraMI  Bokhtyéshou'. 

(5)  XXIX  figurae  veneris,  ap.  Yamanî,  roshd,  ch,  VII.  Gfr.  les 
asânas. 

(6)  Gfr.  fihrist,  245.  Et  Aboû  Shamr,  ap.  Jâhiz,  bayân,  I,  51. 

(7)  Sam'ânî,  s.  v. 

(8)  Ajouter  Kindî. 
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au  bout  de  trois  siècles  de  contact.  La  lecture  du  fihrlst  con- 
duit à  la  même  remarque.  L'Inde  élonne,  ses  coutumes  bi- 
zarres (1  )  et  ses  merveilles  naturelles  (2)  intéressent  les  mu- 
sulmans ;  mais  ils  ne  cherchent  pas  à  la  comprendre.  L'école 
philosophique  de  sceptiques  hindouisants,  somaniyah^  accli- 
matée de  120  à  140  hég.  àBasrah  parJarîrb.  Hâzim  Azdî(3) 
est  un  phénomène  aberrant,  qui  disparaît  bientôt,  après 
avoir  révolté  la  conscience  de  théologiens  comme  Jahm  (4). 

Les  conjectures  de  Horten  (5)  sur  l'origine  hindoue  du  scep- 
ticisme de  certains  ???o/aA'f»//iwoim  sont  inutiles  (6), —  et  celles 
de  Kremer  et  Margoliouth  sur  la  conversion  du  poète  Ma'arrl 
à  rhindouisme  (7)  demeurent  invérifiées. 

Dès  le  IIP  siècle,  le  contact  direct  cesse.  L'hindouisme  se 
trouvait  distancé  d'avance  sur  le  terrain  métaphysique,  avec 
son  idolâtrie  complexe  et  ses  enchaînements  de  causes  en- 
chevêtrées ad  infinitiim  [karma,  samsara),  par  Toccasionna- 
lisme  islamique,  ses  véhémentes  attestations  d'un  Dieu 
vivant,  menaçant,  transcendant  et  personnel  Quant  au 
terrain  scientifique,  dès  les  années  180-200  hég.,  les  traduc- 

{{)  BîroÙDÎ,  Hind,  trad.  î,  17Ô-182. 

(2)  'ajaib  al  hind  d'ibn  Shaliriyâr.  Vocabulaire  hindou  introduit  en 
arabe  par  les  marins  :  shatrah  parasol  ;  koût  ;  foûtoh,  etc. 

(3)  Aghdnî,  III,  24;  Kremer,  C.  S.,  34. 

(4)  Ap.  Ibn  Hanbal,  radd  'a/al  zanâdiqah,  début.  —  Cfr.  Nazzâm  et 
Mo'ammar  (Mortadâ,  nionyah,  31-32). 

(5)  Philosoph.  système,  1912,  p.  177,  274,  608. 

(6)  Le  scepticisme  du  kalâm  islamique  primitif  est  dû  à  un  occasion- 
nalisme  d'origine  coranique  (/*Gssî<?r),  p.  fe52,  579  ;  ch.  Méthodes  de 
réalisation  artistique...  de  l'Islam,  ap.  «  Syria  »,  1921).  Tandis  que  le 
scepticisme  hindou  est  à  base  mystique  ;  s'il  nie  les  substances,  puis 
les  accidents,  puis  les  sensations,  c'est  afin  de  libérer  la  conscience  du 
travail  de  l'élaboration  conceptuelle. 

(7)  Il  se  refusait  à  tuer  une  puce  [Lozoûmiyat,  I,  212  ;  cfr.  Margo- 
liouth, Letters...  1898). 
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teiirs  arabes  du  syncrétisme  hellénistique  (1)  disposent  d'une 
doctrine  plus  claire,  plus  homogène  et  plus  complète  que 
celle  qui  se  perpétuait  dans  les  écoles  de  l'Inde.  Plus  rap- 
prochée aussi  de  rislam,  Knseignant  la  recherche  des  causes, 
mais  non  l'infini  actuel  ;  une  seule  divinité  (pas  explicite- 
ment transcendante),  suprêhie  ordonnatrice  et  premier  mo- 
teur ;  un  calendrier  astronomique  (non  hétérogène  comme 
les  «  jours  astronomiques  »  multiples  des  Hindous),  des 
méthodes  plus  brèves  de  calcul,  des  listes  plus  condensées 
de  «  prédicaments  »,  de  «  causes  d'erreur  »  ;  une  théorie 
politique  égalitaire  unifiant  la  morale  sociale  (sans  le  com- 
partimentage des  castes),  justifiant  éventuellement  la  néces- 
sité impérieuse  d'observer  coUect'wenienl  le  jeûne  et  le  pèleri- 
nage, où  l'hindouisme  ne  voit  que  des  actes  surérogatoires 
(nafal),  strictement  facultatifs  et  individuels. 

Les  premiers  cas  sérieux  d'hybridation  féconde,  entre 
l'hindouisme  et  l'Islam,  n'apparaissent  qu'en  terre  indienne, 
suivant  de  près  l'entrée  en  scène  des  missionnaires  musul- 
mans, leur  apostolat  sur  place.  Ils  se  répartissent  en  deux 
séries,  mystiques  et  qar mates  : 

Afystiques  sunnites  :  conversion  :  des  Moplahs  (Mappillas)  de  Granga- 
nore  et  des  Maldives  par  les  disciples  de  Mâlik  ibn  Dinar  (-f  127);  des 
Dud/ralas  et  Pinjaras  du  Gujrat  par  Hallâj  (+  309)  ;  des  Lebbés  de 
Trichinopoly  par  Nathar  Shah  (+  431/10:^9);  des  /l/ar^caî-s  de  Porto 
Novo;  des  Mamans  de  Gulch  par  Yoùsof  al  Dîn  Sindî  (VlI/XIVe  s.). 
Puis  vient  l'apostolat  des  congrégations  dont  nous  parlerons  plus  loin. 

Qarmates  :  dès  l'époque  de  Haroùn  al  Rashîd,  des  Ismaéliens  se  ré- 
fugient dans  le  Sind  (2)  ;  conversion  de  la  région  de  Moltân  (vers  200), 
où  l'on  trouve  encore  les  Dawoudpoutras  de  Khaïrpur  (cfr.  Bahawalpur 
et  Béloutchistan);  des  Bôhoras  du  Gujrat  par  'Abdallah  Harrâzî 
(460/1067);  des  tribus  du  Waklian  et  des  Afridis  par  Nasir-i-Khosrau 

(1)  Les  quelques  éléments  hindous  qu'on  y  trouve  «  encapsulés  » 
avaient  passé  par  le  pehievi,  et  subi  le  décapage  d'un  enseignement 
manichéen  {Kalifa  et  Dimna,  Sindhad). 

(2)  Dastoùr  al  monaj'jimîn. 
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(473/1080);  des  khoj'as  du  Gujrat  par  deux  apôtres  néo-israaëliens, 
Noûr  Satagar  (+  535/1140)  et  Sadral  Dîn  (+  834/1430). 

Grâce  à  ces  deux  cntégories  de  propagandistes,  plusieurs 
phénomènes  d'hybridation  sociale  apparaissent  (1).  Cer- 
taines basses  castes  (2),  converties  à  l'Islam,  amalgament  au 
droit  canon  des  coutumes  hindoues;  et  quelques  vaines 
observances  se  glissent  dans  la  mystique  sunnite  [Blehde- 
z;w(3),  Roûshamyali,  Noûrbakhshïyah). 

De  son  côté,  la  catéchèse  syncrétisle  des  Qarmates,  déjà 
adaptée  par  ses  fondateurs  musulmans  aux  divers  mono- 
théismes,  au  mazdéisme  même,  et  au  paganisme  harrânien, 
s'annexe  sans  efTort  la  théogonie  hindouisie  :  'Alî  devient 
pour  les  khojas  le  X'  avatar  de  Yichnou.  En  attendant  la 
confection  d'étranges  encyclopédies  syncrétistes  en  persan 
comme  le  Dabistan  de  Mobed  Shah  (4)  et  le  Desatir  maz- 
déen  (5). 

Aux  XVI-XVII^  siècles  apparaissent  diverses  traductions 
des  classiques  sanscrits  dans  la  langue  des  conquérants  mu- 
sulmans, \Q}tersan{^)  ;  encouragées  parFayzî,  frère  d'AboiVl 

(1)  Arnold  a  fortement  prouvé  que  ce  n'est  pas  la  force  brutale  des 
conquérants  qui  a  fait  progresser  l'Islam  dans  l'Inde  ;  les  persécutions  de 
Kâfoûr  en  pays  mahratte  (1305-1316  de  notre  ère),  d'Aurengzeb  en  Raj- 
poutana  et  de  Tippo  Saheb  en  Maïssour  ont  été  inopérantes.  Si  celles 
de  Sikandar  (+  1417)  en  Kashmir  et  Jattmall  (1414)  à  Gaur  ont  eu 
plus  de  succès,  c'est  parce  qu'elles  coïncidaient  avec  des  conversions 
princières. 

(2)  Afonians,  Bôhoras,  Khojas,  Moplahs. 

(3)  Passion,  p.  86,  n.  1. 

(4)  Du  XVII«  siècle;  l"éd.  1224/1809,  Calcutta. 

(5)  Édité  en  1818  à  Bombay. 

(6)  Auparavant,  on  ne  peut  citer,  en  arahe,  que  deux  traducteurs 
d'auteurs  mystiques  hindous  ;  Bîroûnî,  dont  nous  parlerons  plus  loin, 
—  et  Rokn  Âmidî  (-f-  615/1218)  dont  le  rnir'àt  al  ma'ânî,  traduit  de 
Vamrtakunda  d'un  yogui  (?),  sera  imité  par  Ibn  'Arabî  (Brockelmann, 
G,A.L.  1,440,443). 
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Fadl,  ministre  d'Akbar  {Bar/haradgUa,  Ramayana)^  puis  par 
le  prince  Dârâ.  En  revanche,  c'est  dans  les  dialectes  popti- 
/aires  de  Tlnde  que  se  traduisent,  dès  lors,  divers  récits 
d'hagiographie  musulmane,  les  çisas,  celle  d'Ibn  Adham  en 
kashmiri,  celle  de  Hallâj  en  urdu  (1). 

Car  les  réactions  hindouistes  sur  certaines  catégories  de 
lettrés  musulmans  sont  insignifiantes,  au  prix  du  profond 
travail  populaire  de  conversion,  entrepris  par  les  mystiques 
musulmans,  et  qui  amène,  de  plus  en  plus,  les  masses  hin- 
douistes à  l'Islam.  A  partir  du  VI/XIIP  siècle  les  ermitages 
de  saints  musulmans,  chassés  de  Perse  par  l'invasion  mon- 
gole, se  multiplient  dans  le  N.  de  l'Inde,  —  et,  autour  de 
leurs  tombes  vénérées  (2),  les  Hindous  convertis,  amenés  à 
rislam  par  les  exemples  d'austérité  et  de  douceur  secoura- 
bles  de  ces  ermites,  fondent  des  villages. 

Mo'în  Tshîshtî  (+  634)  à  Ajmîr,  Qotb  Kâkî  à  Dehii,  Jaâl  Tabrîzî 
(-H  642)  au  Bengale  ;  Farîd  Shakargauj  (-f-  664)  k  Pâkpattan,  ancêtre 
des  ((  seyyid  »  Kîlânîs  ;  Jalâl  Surkhpôsh  (4-  690) à  Oatch  (Bahawalpur), 
ancêtre  des  «  seyyid  »  Bokhârls  ;  Mohammad  Gisoudâraz  à  Belgaum  ; 
aboù  'AU  Qalandarî  à  Panipat  (4-  725),  Shah  Jalâl  Tainanî  à  Syihel  en 
Assam  (+  786),  'Alt  Hamadhânî  en  Kashaiîr  (+  791),  et  "Abdallah 
Shattârîf-^  818). 

Ce  n'est  pas  par  les  guerres  que  l'Islam  a  diffusé  dans 
l'Inde,  c'est  par  les  mystiques,  et  par  les  grands  ordres, 
Tshîshliyah^  Kobrawiyah,  Shattâriyah  et  Naqshabandiyah . 
Ne  voir  dans  les  dévotions  locales  aux  santons  musulmans  de 
l'Inde  que  des  «  survivances  idolâtriques  »  (3)  et  des  «  infil- 
trations païennes  »  (4),  à  la  manière  des  «  Centuriateurs  » 

(1)  Gfr.  cat.  Luzac,  XIII,  n°  310. 

(2)  Pèlerinages  d'hindous  dès  le  XV"  siècle  à  la  tombe  du  prince  mar- 
tyr Salar  Mas'oùd,  surnommé  «  Ghâzî  Miyàn  »,  vaincu  et  tué  le 
14  rajab  424/1033  à  la  bataille  de  Bahraich  (Oude)  par  les  idolâtres. 

(3)  Pirzadas,  I/osayn  Brahmanis,  Satya  Dharma. 

(4)  Tombe  de  Hasan  Abdâl  à  Attok. 
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de  Magdebourg,  c'est  ignorer  que  la  réconciliation  sociale 
entre  vainqueurs  et  vaincus  ne  s'obtient  que  par  ceux-là  qui 
donnent  sans  réclamer,  et  prêtent  sans  rien  espérer;  c'est 
oublier  les  deux  notions  libératrices  que  ces  consciences  de 
convertis  reconnaissaient  leur  devoir  (1)  :  un  Dieu  souverain 
et  transcendant,  —  une  âncie  individuelle  immortelle.  Aux- 
quelles il  faut  peut-être  en  ajouter  deux  autres:  notion  de 
la  grâce  surnaturelle  (prasâda)^  et  notion  de  la  dévotion  à  un 
Dieu  personnel  [hhaktï)  (2). 

On  ne  peut,  ici,  que  signaler  le  rôle  bienfaisant  de  l'in- 
fluence mystique  islamique  poussant  à  la  réconciliation  des 
castes  dans  d'humbles  vocations  comme  celle  de  Baba 
Kapoiir  (+  979/1571),  à  Gwalior,  —  ou  d'éclatants  aposto- 
lats comme  celui  deKabir(-f  924/1 51 8); les  disciples  [Kab'ir- 
panthis)  de  cet  élève  de  l'hindou  Ramananda  apprennent  à 
célébrer,  dans  les  hymnes  de  leur  maîlre,  le  Dieu  unique, 
personnel,  caractérisé,  secourable,  connaissable  par  révéla- 
tion transcendante,  —  plutôt  que  la  suprême  divinité, 
in  diiïéren  le  et  quasi- virtuelle  qu'en  {revoient  les  syncrélismes 
polythéistes.  La  secte  des  -Si/7^5  (Nânak -|- 946/1539),  qui 
essayèrent  de  réintégrer  l'apostolat  des  kahirpantJns  dans 
l'hindouisme,  a  incorporé  dans  son  Adi  Gj'cinth  les  hymnes 
d'un  soûfî,  Farîd  Shakarganj.  Certes,  les  polémiques 
actuelles  de  VArya  SamâJ  {3),  disputant  les  âmes  à  l'Islam 
dans  le  centre,  notamment  au  Bundelkhund,  montrent  que 
le  vieux  paganisme  hindou  n'est  pas  mort;  —  mais  le  fait 
qu'une  réforme  sociale  comme  le  satijagi-aha  (4)  («  revendi- 

(1)  Plus  qu'à  l'apostolat  si  limité  des  clirétiens  syro-chaldéens  de 
Méliapore. 

(2)  Voir  polémique  de  Grierson  et  Kennedy  à  ce  sujet,  ap.  J.  R.  A. 
S.  B.,  1907-1908.  M.  Tara  Chand  a  repris  récemment  l'étude  de  ce  pro- 
blème. 

(3)  Arnold,  Preaching  of  Islam,  2°  éd.,  p.  439. 

(4)  Voir  RMM,  XLIY,  p.  55-63. 
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cation  civique  du  vrai,  par  le  sacrifice  de  soi  »)  actuellement 
prècliée  par  un  pur  ascète  hindou,  comme  Mohanlal  Karam- 
chand  Gandhi,  —  dirige  notre  action  sociale,  non  vers  notre 
libération  individuelle,  mais  vers  le  salut  de  la  Communauté, 

—  et  la  fonde  sur  le  dogme  de  l'immortalité  de  Tâme- per- 
sonnelle, qui  se  voue  aune  sorte  de  «  guerre  sainte  »  d'ordre 
spirituel,  par  le  jeûne  et  [)ar  des  vertus  sacrificielles  acces- 
sibles aux  illettrés  (1),  —  atteste,  comme  l'indiquait  le 
D'  Abdul  Majid  (2),  combien  un  tel  hindouisme  s'est  rap- 
proché d'un  idéal  religieux  et  mystique  imisulman. 

On  peut  même  se  demander  si  la  mystique  hindoue,  telle 
que  les  commentateurs  de  Patanjali  l'ont  exposée,  n'a  pas 
aidé  à  l'évolution  de  Kabir  vers  le  monothéisme  transcen- 
dant et  discipliné  de  l'Islam.  Nous  espérons  qu'un  indianiste 
groupera  des  documents  à  ce  sujet,  et  nous  donnons  ici 
simplement,  pour  terminer,  un  court  résumé  des  caractéris- 
tiques de  la  myslique  hindouiste  postvédique. 

Dès  les  Upanishads^  le  problème  mystique  posé  n'est  pas 
l'unification  positive  de  l'âme  par  la  purification  du  cœur  ; 

—  mais  le  simple  recueillement  préalable,  l'extinction  néga- 
tive de  toute  formation  d'images  mentales,  de  toute  mise  en 
branle  de  la  pensée  ad  extra.  L'originalité  de  cette  mys- 
tique (3)  consiste  en  sa  répudiation  de  tout  élément  étranger, 
métaphysique  ou  cultuel.  Elle  s'abstient  délibérément  de 
considérer  la  substance  ou  l'attribut,  —  l'objectivité  des 
données  sensibles  ou  la  permanence  de  la  personnalité,  — 
la  grâce  ou  la  transcendance  divines.  Strictement  restreinte 
à  la  conscience  psychologique,  elle  s'attaque  directement  à 

(1)  Gfr.  Ilasan  Basrî,  Mohâsibî  et  HallAj,  pour  une  doctrine  analogue 
{Passion,  p.  726  seq,  755  seq,  763,  n.  3). 

(2)  Ap.  Modem  Review,  Calcutta,  nov.  1920. 

(3)  Le  premier  exposé  lucide  qui  en  ait  été  fait  à  des  musulmans, 
c'est  celui  d'Aboùl  FadI,  en  son  Ârjin-i-Akbarl,  trad.,  t.  III,  p.  "127  seq. 


ANALYSE    DU    LEXIQUE  7I 

cette  «  attache  »,  à  ce  conditionnement  cliarnel  de  la  pensée 
humaine  qui  paralyse  sa  liberté,  elle  veut  se  passer  (1)  de  ce 
rapport  imposé  qui  accouple  la  pensée  à  un  objet  quelconque 
de  perception,  de  ces  vérités  externes  et  partielles  dont  elle  a 
constamment  besoin  pour  prendre  normalement  conscience 
intermiltente  d'elle-même. 

Quoique  la  question  du  dualisme  «  esprit-matière  »  ne  soit 
pas  posée  en  termes  métaphysiques,  elle  est  ici  supposée  ;  ce 
mysticisme  affirme  implicitement  la  supériorilé  «/)non  de 
l'esprit  sur  la  matière,  de  l'intuition  (angélique)  sur  l'enten- 
dement (humain),  puisqu'il  cherche  à  dégager  la  conscience 
du  servage  des  cinq  sens  et  du  joug  de  l'effort  discursif. 

La  conscience  psychologique  a-t-elle  une  durée,  une 
continuité,  est-elle  permanente?  Question  laissée  bientôt  de 
côté.  L'individualité  permanente  de  l'âme  (atman),  la  subs- 
tantialité  de  l'âme  et  du  cœur  (manas)  (2)  s'estompent,  avec 
l'école  du  Nyaya\  celles  du  Mimansa  et  du  Védanta  les 
nient  (3).  Enfin,  pour  plus  de  simplicité,  l'école  ànSamkhya^ 
niant  Vatman^  se  contente  d'ajouter,  aux  XXIV  formes  gra- 
duées de  natures  matérielles  {prakrïlï)  qu'elle  énumère 
analytiquement,  \e  punis  ha,  simple  conscience  instantanée 
et  impersonnelle  du  vrai,  morcelable  par  multilocation. 

Le  but  de  la  mystique  hindoue  s'esquisse  dans  l'école  du 
Nyaya  :  c'est,  comme  conclusion  à  une  critique  décisive  du 
fonctionnement  imparfait  de  l'intellect  discursif,  la  recher- 
che de  Vapavarya,  «  émancipation  finale  »,  de  la  tristesse 

(1)  Ou,  en  termes  chrétiens  :  soulager  la  conception  du  verbe  raea- 
tal  du  processus  préalable  de  l'information  de  l'image.  Elle  vise  à  une 
dévagination  du  sujet  conscient  hors  de  l'objet  perçu,  qui  s'évanouirait. 

(2)  Considérés  comme  deux  des  neuf  substances  {dravya). 

(3)  Selon  les  bouddhistes,  l'âme  n'est  qu'un  agrégat  factice  de  cinq 
attributs  (skandhas)  sans  substance  qui  les  supporte.  Concept  symétri- 
que des  «  enveloppes  »  de  la  personnalité  selon  Tostarî  {Passion,  p.  484  ; 
mais  ici,  Dieu  crée,  de  façon  occasionnaliste,  leur  unité). 
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causée  par  l'erreur  intellectuelle.  Le  but  se  précise  avec 
l'école  ànSa)nkhya  :  c'est  le  saltvâpatti^  «  actualisation  de  la 
conscience  psychologique  »,  pure  réalisation  intuitive,  — 
«vérité  sans  contenu  »,  dit  Bîroùnî(l);  —  état  auquel  le 
purusha  doit  pouvoir  atteindre  par  un  strict  contrôle  du  pro- 
cessus de  l'intellection. 

C'est  Patanjali,  adepte  des  principes  de  l'école  ^w  Sam- 
khya  (2),  qui  a  donné  à  la  mystique  hindouiste  sa  forme 
classique,  en  son  Yoga-sutra  (3).  Le  but  qu'il  y  assigne  à  la 
recherche  mystique  se  nomme  samâdhï  asamprajnaia  ;  on 
trouvera  sa  définition  plus  bas. 

Patanjali  expose  d'abord  quatre  sortes  d'exercices  d'en- 
traînement préliminaires,  qu'il  faut  combiner:  maîtriser  les 
sens  par  des  abstinences  [yama)  ;  lier  l'intention  par  des 
vœux  {niyama),  cultuels,  dédiés  à  un  dieu  quelconque 
[içvâra)  ;  assouplir  l'ensemble  des  membres  à  diverses  pos- 
tures rigides  (LXXXIV  asâna)  ;  et  régler  à  son  gré  le  réflexe 
respiratoire.  Cet  entraînement  ascétique  élimine  les  phéno- 
mènes étrangers  au  but  envisagé,  et  facilite  sa  recherche; 
celui  qui  a  appris  à  régler  son  souffle  peut  concentrer  à  vo- 
lonté sa  pensée,  en  invaginant  d'abord  en  elle  ses  cinq  sens, 
par  l'abstraction  [pratyahara). 

Fci  commence  l'expérimentation  mystique  proprement 
dite,  «  la  synergie  »  (4)  ;  la  syndérèse,  ou  samyama  :  (/)  sa 
première  étape  est  la  contemplation  [dhâninâ),  où  la  pensée 

(1)  Ce  n'esl  pas  assez. 

(2)  Il  y  joint,  en  les  empruntant  aux  Védantistes,  la  notion  des  «  trois 
gunas  »  de  prakriti  [sattrâ,  tamas,  rajas),  et  celle  des  içvâra  (êtres 
parfaits,  idéaux,  modèles  divins  à  vénérer,  personnages  virtuels,  fils  de 
Brahma  et  Maya). 

(3)  Je  cite  la  traduction  anglaise  de  M.  N.  Dvivedi,  Tattva  Vivechaka 
press,  Bombay,  1890  ;  III  -f  99  +  VII  pages  ;  où  le  commentaire  de 
Ramananda  Saraswati  est  utilisé. 

(4)  «  Gonscientia  »,  au  sens  étymologique. 
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ne  consiste  plus  qu'en  trois  choses  :  un  sujet  conscient  [pu- 
riixhà),  un  état  de  conscience  [snttvâ),  et  un  objet  (quelcon- 
que) dont  on  prend  conscience  {bnddhl)  (1).  — (^)  L'absorp- 
tion (///u/ânâ),  où  la  pensée  n'est  plus  que  deux  choses:  un 
sujet  conscient  et  un  objet  dont  on  prend  conscience  (2). 
[3)  L'extase  psychologique  [samâ<lhi),  où  la  pensée  devient, 
par  une  transformation  graduelle,  cet  objet  même  dont  on 
prend  conscience  (3). 

Cette  dernière  transformation  s'opère  (pour  vrïtt'i)  en  trois 
étapes,  correspondant  (pour  puriisha)  à  trois  as[)ects  nou- 
veaux du  sujet  conscient  : 

(a)  nirotlhapafinâma  {pour  vritti)  :  la  conscience,  alors  que 
la  pensée  vient  de  s'identifier  à  son  objet,  se  place  vis-à-vis 
de  lui  en  état  de  suspens,  s'arrache  k  cet  objet,  réalise  que 
cet  objet  (que  la  pensée  est  devenue)  n'est  en  soi  ni  absolu, 
ni  permanent,  ni  nécessaire.  Ce  saut  périlleux  sur  le  trem- 
plin mental,  ce  ravissement  dans  le  vide,  correspond  (pour 
purushà)  au  dharmaparinânia ^  «  transformation  du  sujet 
quant  à  la  propriété  (de  l'objet)  (=  heccéité)  », 

{h)  samâdhi  samprajnata  [\iO{xvvrittï)  :  «  extase  psycholo- 
gique consciente  »  ;  la  conscience  s'enracine  dans  l'indiffé- 
rence vis-à-vis  de  l'objet  avec  lequel  sa  pensée  s'était  iden- 
tifiée ;  et  elle  fait  alterner,  avec  une  fréquence  croissante,  ses 
instants  de  suspens  hors  de  cet  objet,  et  ses  instants  d'iden- 
tification avec  lui.  Cette  alternance  où  la  conscience  apprend 
à  être  également  insensible  aux  suspens  et  aux  reprises  de 
l'attention  correspond  [pour  pio'iisha)  au  lak.shanaparinâtna , 
((  transformation  du  sujet  quant  au  caractère  (=  ipséilé)  ». 

(c)  samâdhi  ammprajnaia  (pour  vrïttï)  :  «  extase  psycho- 

(1)  Fo^a.  m,  §1. 

(2)/^..  §2. 

(3)  Id.,  §  3-13.  Le  terme  vritti  est  expliqué  ici,  p.  42,  74. 
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logique  inconsciente  >^.  La  conscience  atteint  à  une  simplicité 
suprême,  où  les  états  de  suspens  et  de  reprise  de  la  peiisée 
passent  sur  elle  sans  graver  de  traces.  Cette  simplicité  cor- 
respond (pour  pnrusha)  à  l'avasthâparinàma,  «  transforma- 
tion du  sujet  quant  à  la  condition  (=  le  Réel)  »  =  ka'wnlya. 
En  cet  état  de  (*  solitude  »,  les  trois  qualités  (giinas)  delà 
nature  [prakritï)  se  réduisent  à  une  seule,  sattvà  :  état  de 
conscience  aussi  pur  que  le  sujet  conscient  [puriisha)  est 
lui-même  épuré  (1). 

Essayons  maintenant  de  transposer,  en  vue  d'une  compa- 
raison, les  termes  utilisés  par  Patanjali,  dans  le  vocabulaire 
technique  de  la  mystique  musulmane  : 

atman  =  nafs  ;  à  la  fois  «  âme  »  et  «  moi  ». 
manas  =  qalb  ;  A  la  fois  «  cœur  »  et  «  intellect  ». 
purusha  =  roùh  ;  ea  double  sens  d'«  esprit  »  en  Islam. 
vritti  =  islinbât,  'irfân  ;  élucidation,  assimilation  discursive  de  l'ob- 
jet dans  la  pensée. 
sattvâ  =  nazar,  ro'yah  ;  «  l'état  de  conscience  ». 
buddhi  (2)  ^=  manzoùr  ;  «  l'objet  dont  on  prend  conscience  ». 

L'admirable  malléabilité  interne  des  radicaux  sémiliques 
va  nous  permettre  maintenant  de  schématiser  au  moyen  de 
différentielles  grammaticales  des  mêmes  racines  la  longue 
description,  qui  précède,  des  trois  étapes  du  samyama  : 

(/)  En  état  de  «  contemplation  »  (dhdranâ)  :  il  n'y  a  plus  que  nâiir, 
nazar,  et  manzoûr  {=  dhâkir,  dhikr  et  madhkoûr  ;  ou  'ârif,  Hrfdn  et 
ma'roûf  ;  ou  moshîr,  ishàrah  et  moshâr  ilayhi  ;  ou  mowahJiid,  tawkid 
et  mowahhad)  (3). 

(2)  En  état  d'«  absorption  »  {dhydnâ)  :  il  n'y  a  plus  que  nâzir  et 
manzoûr.  C'est  le  fana  'an  al  dhikr, 

(5)  En  extase  psychologique  [samddhi)  :  (a)  l'état  de  suspens,  c'est 
le  bayn,  le  taj'rîd  de  Hallâj  (4).  —  (b)  les  alternances  de  suspens  et  de 

(1)  Voga,  III,  §  55. 
(2)/rf.,  Il,  §  17. 

(3)  Passion,  p.  587  seq.  ;  567,  643  ;  Taw.  VIII,  6. 
(4)Taw.  VI,  7. 


ANALYSE    DU    LEXIQUE  7^ 

reprises  dans  la  pensée,  c'est  le  jam'  wa  tafriqah  de  Sayyârî  (i).  — 
(c)  l'extase  inconsciente,  c'est  le  /a/V-zrf  halla^ien,  le  ^am'  al  jam' de 
Sayyârî  (qui  n'est  pas  du  tout  1'  'oj/n  al  jam'  transforiuanl)  ;  ce  n'est 
nullement  encore  le  tawhid  hallagien  (2j. 

On  remarquera  que,  contrairement  à  Nicliolson,  nous 
n'employons  pas  ici,  comme  équivalents  des  termes  liin- 
douistes,  les  mots  arabes  fanâ^  ghaybah.  Ce  sont  des  termes 
comi»lexes,  par  trop  amphibologiques,  comme  l'observait 
Hallâj  (3).  Au  surplus,  en  Islam,  fana,  c'est,  soit  «  anéantir 
(sa  pensée)  en  son  Objet  »  {fana  bïl  Madhkoûr^  'an  al  dhikr  : 
Tostarî,  Jonayd,  Hallàj),  soit  u  anéantir  (son  Objet)  en  sa 
pensée  »  [fana  bil  dhikr^  \in  al  madhkoûr  :  Bistàmî,  Sarrâj). 
Tandis  qu'ici,  en  hindouisme,  ce  serait  strictement  o  anéan- 
tir (sa  pensée)  en  (alternant)  ses  suspens  et  reprises  «  [fana 
bi  (et  'an)  al  jam'  ival  tafriqah)  (4). 

Cela  tient  à  ce  qu'en  Islam,  Dieu  est  le  Réel  transcendant, 
et  la  mystique  musulmane  ne  peut  faire  abstraction  de  cette 
donnée  révélée  :  arrivée  au  seuil  de  la  libération  charnelle, 
la  conscience  du  mystique  musulman  ne  peut  plus  négliger 
l'Objet  souverainement  réel,  la  Vérité  surabondante  que  sa 
pensée  reflète  :  elle  est  tenue  d'en  brûler,  soit  pour  s'y  trans- 
figurer, soit  pour  s'y  détruire.  Tandis  que,  chez  Patanjali, 
la  méthode  mystique,  dénuée  de  tout  apport  métaphysique 
ou  cultuel,  se  borne  à  établir  une  formule  introspective 
admirablement  équilibrée  et  exacte  de  la  libération  de  la 
nature  spirituelle  hors  de  ses  liens  charnels,  du  parfait  déta- 
chement de  la  conscience,  à  l'égard  de  tout  le  créé.  Elle  con- 

(1)  Hojwîrî,  Kashf,  252. 

(2)  Taw.  VI,  7-8. 

(3)  Ap.  Solamî,  in  Qor.  Lit,  47. 

(4)  On  peut  objecter  que  la  profession  de  foi  musulmane  étant  préci- 
sément une  alternative,  donc  une  alternance  (suspens  et  reprise,  y^afy 
et  itlihâl)  pour  la  pensée,  —  le  fana  bil  tawhid  qu'aboù  'AU  Sindî 
apprit  à  Bistâmî  se  rapprocherait  assez  de  la  conception  hindouiste. 


*J^  CHAPITRE   n 

cède  bîen  aux  expérimentateurs  de  certains  procédés  pré- 
ternaturels  (que  nous  n'avons  pas  à  examiner  ici),  qu'en 
échange  de  ce  détachement  plénier,  la  conscience  peut  voir 
sa  pensée  mise  soudain  en  mesure  d'exercer  une  royauté 
extraordinaire  sur  la  nature  entière  (voyance,  miracles)  ; 
mais  c'est  là  une  parenthèse  secondaire, —  etPatanjali  insiste 
sur  ce  point  que  la  fin  de  la  mystique  n'est  pas  l'obtention 
de  pouvoirs  miraculeux,  mais  le  maintien  de  la  conscience 
en  état  d'entier  déniiment. 

Avec  une  particulière  loyauté,  Patanjali,  contre  les  néga- 
tions de  ses  maîtres  de  l'école  du  Samkhya^  admet,  au  début 
des  exercices  préparatoires  (1),  l'adjuvant  semi-cultuel  d'un 
Içvara,  l'exemjtle  admiré  d'un  dieu  ou  héros,  historique  ou 
imaginaire,  pour  stimuler  et  discipliner  les  vœux  et  actes  de 
dévotion  ;  mais  il  établit  que  le  recours  à  cet  Içvara  serait 
inopérant  en  samâdhi  ;  cette  effigie  Imaginative  deviendrait 
une  idole  vaine,  où  la  conscience  s'admirerait  elle-même. 

Telle  est  la  position  loyale  de  la  mystique  chez  Patanjali  : 
elle  ne  conclut  pas,  elle  n'entrevoit  au  terme  qu'un  état 
négatif  obtenu  par  des  intermittences  de  pensée  à  haute  fré- 
quence, qui  décapent  la  conscience  de  toutes  les  images  ; 
c'est  la  destruction  intuitive  de  toute  idolâtrie,  l'expérimen- 
tation intégrale  de  l'ascèse  jusqu'au  seuil  de  l'extase:  morti- 
fication de  la  chair,  extinction  des  images,  parfait  détache- 
ment de  la  volonté.  De  môme  que  le  rationalisme  grec  a 
abouti,  chez  les  maîtres  de  Socrate,  à  une  expérimentation 
ad  extra  de  la  possibilité  du  monothéisme,  —  de  même  le 
mysticisme  hindou  a  abouti,  chez  les  disciples  de  Patanjali, 
à  une  démonstration  ab  intrà  de  l'inanité  du  polythéisme. 

Quoi  qu'en    aient   dit   les    théosophes,    qui   ont   traduit 
Patanjali  en  pensant  trouver  en  lui  un  allié  pour  leur  syn- 

(I)  Yoga,  I,  XXIV,  xxxvii  ;  II,  xlv. 
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crétisme,  la  mystique  du  Yoga-Sutra,  —  qui  ignore  le  shath , 
trait  suprême  de  la  mystique  monothéiste  en  Islam,  état 
positif  d'intermittence  mentale  dialoguée,  qui  révèle  soudain 
à  l'âme  esseulée  la  Visitation  surnaturelle  d'un  Interlocuteur 
transcendant,  —  a  pu  préparer  bien  des  âmes  à  désirer  (1  ) 
la  révélation  dogmatique  du  Dieu  personnel,  en  ces  terres  de 
l'Jnde  asservies  à  toutes  les  divinisations  idolâtriques,  môme 
les  plus  impures  et  les  plus  cruelles. 

La  mystique  de  Patanjali  est  une  ascèse  de  la  conscience 
admirablement  observée.  La  mystique  néoplatonicienne,  plus 
complète  en  apparence,  est  moins  franche  ;  car,  pour  réali- 
ser cette  transformation  substantielle  par  l'extase  où  elle  pré- 
tend entrer,et  s'unir  à  l'Un,  elle  ne  dispose  (2)  que  de  concepts 
purement  philosophiques,  naturellement  inopérants,  qu'elle 
surestime  en  idoles  pour  cette  opération  transcendante. 
Seuls  (3),  les  mystiques  appartenant  aux  trois  groupes 
monothéistes  sémitiques,  qui  se  réclament  de  la  révélation 
faite  à  Abraham,  avouent  que  c'est  Dieu  seul  qui  transfigure 
Lui-même  la  conscience,  durant  l'extase,  en  substituant  au 
«  fiât  »  de  l'^me  le  Sien.  Cette  doctrine  de  l'union  mystique, 
catégoriquement  enseignée  en  chrétienté,  et  opiniâtrement 
discutée  en  Israël  (4),  a  été  nettement  proposée  en  Islam  (5). 

La  table  de  transposition  arabe-sanscrite  donnée  plus 
iKiut  nous  permet  d'examiner  maintenant  la  seule  démons- 

(1)  Cfr.  R.  de  Nobili  (-(-  1656),  s'assujettissanl  à  la  règle  ascétique 
àQ's,  sannyasis,  pour  leur  démontrer,  par  un  argument  ad  hominem, 
comparable  au  «  pari  »  de  Pascal,  la  précellence  du  Christ  pris,  entant 
qxïiçvâra,  comme  simple  modèle  idéal. 

(2)  En  dehors  de  théurgies  adventices,  assez  louches. 

(3)  Car  la  mystique  chinoise  de  Tchouang-tseu  commence  seulement 
à  être  étudiée,  et  la  mystique  des  animistes  nègres  est  bien  rudimen- 
taire(/?Wil/XLlV,  p.  10,  n.  2). 

(4)  L'inspiration  ascétique. 

(5)  Passion,  p.  520. 
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tralion  sérieuse  qui  ait  encore  été  tentée  des  «  origines  hin- 
douisles  »  de  la  doctrine  de  l'union  mystique  en  Islam  :  celle 
de  Bîroûnî  (+  440/1048)  en  son  admirable  ouvrage  sur 
riude.  Ecartons  d'abord  des  analogies  furtives  (1),  esquis- 
sées en  passant:  entre  le  fana  soûlî  et  certains  vers  de  la 
Baghavadglta  (2);  —  entre  la  critique  du  Paradis  selon 
l'école  du  Samkbya  (3),  et  la  thèse  soùfî  (de  Bistâmî)  que  «  la 
récompense  paradisiaque  n'est  pas  un  bien,  puisqu'elle  dis- 
trait en  ce  qui  est  autre  que  Dieu,  et  qu'elle  concentre,  hors 
du  Bien  absolu,  en  ce  qui  n'est  pas  lui  »  ;  —  entre  la  doc- 
trine soûfî  des  miracles  (4),  et  celle  de  Palanjali. 

Voici  le  texte  principal  (5)  :  «  Les  soufîs  ont  rejoint  la  mé- 
thode de  Pataujali  (6),  relativement  à  la  concentration  (uni- 
tive)  en  Dieu.  Us  ont  dit,  en  effet:  «  Tant  que  tu  élabores 
des  expressions,  tu  n'affirmes  pas  le  Dieu  unique  ;  jusqu'à  ce 
que  Dieu  S'empare  de  tes  expressions,  en  te  faisant  renoncer 
à  elles,  et  qu'ainsi  ne  subsistent  plus,  ni  l'énoncialeur  (créé), 
ni  son  expression  (humaine).  »  On  trouve  chez  eux  des  sen- 
tences qui  favorisent  la  doctrine  de  l'unification  :  ainsi  la 
réponse  d'un  d'entre  eux,  à  propos  de  la  Vérité  :  c  Comment 

(i)  La  doctrine  chrétienne  de  l'expiation  (trad.  II,  161)  ;  une  citation 
de  Basidiyo  (texte  p.  26), 
{ï)  Trad.  I,  76,  82,  87-88. 

(3)  trad.  I,  62;  mais  il  remarque  lui-même  que  «  c'est  en  partant 
d'autres  prémisses  ».  On  pourrait  pareillement  comparer  le  sphola 
{Yoga,  III,  §  17)  avec  le  jafr  musulman,  le  nirodfià  (ïoga,  III,  §  9, 
huitième  article  de  la  Voie  (morya),  supprimant  la  douleur  dans  sa 
cause,  arrêt  du  sannara  du  karma,  repos)  avec  le  bayn  et  le  bîkâr  des 
Druzes. 

(4)  Trad.  I,  68. 

(5)  Texte,  p.  43. 

(6)  Après  Bîroùnî,  le  seul  musulman  qui  paraisse  avoir  étudié  le  Voga- 
sutra,  dont  Aboû'l  Façll  ne  donne  qu'une  courte  analyse,  c'est  l'auteur 
persan  du  BaJir  al  hayât,  écrit  au  XVIII^  siècle,  Hosayn-ibn-Moham- 
mad  (catalogue  Luzac,  XXIII;  n°  867). 
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ne  pourrais-je  pas  Le  constater,  Lui,  qui  est  mon  «  je  »  du 
point  de  vue  de  l'iieccéité,  et  qui  n'est  pas  mon  «je  )^  du  point 
de  vue  de  la  localisalion  ?  Si  j'insiste  là-dessus,  mon  insis- 
tance même  m'en  sépare  !  Si  je  n'y  insiste  pas,  ma  négli- 
gence m'étourdit,  etje  me  familiarise  (indûment)  avec  l'uni- 
fication (en  Dieu)  ».  Ou  comme  la  réponse  d'aboCi  BakrSlii- 
blî  :  ((  Dévêls-toi  de  tout,  et  lu  Nous  rejoindras  totalement  ! 
Tu  seras,  n'étant  plus  !  Puisque  les  nouvelles  de  toi   (te) 
viendront  de  Nous,  et  que  ton  acte  sera  Notre  acte.  »  —  Et 
comme  la  réponse  d'aboû  Yazîd  Bistàmî,  à  qui  l'on  deman- 
dait «  Par  quoi  es-tu  parvenu  à  acquérir  ces  grâces?  —  Je 
me  suis  dévêtu  de  mon  âme  (charnelle,  nafs)^   comme  le 
serpent  dépouille  sa  peau  ;  puis  j'ai  considéré  mon  essence  ; 
et  voici  que  mon  «  je  »,  c'est  Lui  !  «  —  ». 

Cei-tes,  Bîroùni  avait  quelque  droit  à  parler  de  Patanjali  ; 
il  a  traduit  intégralement  son  Yoga-Sutra  du  sanscrit  en 
arabe  sous  le  titre  «  Kitâb  Pâtanjal  al  Hindi  fil  khllâs  min 
al  amlhâl  »  ;  et  il  a  reproduit  de  longs  passages  de  ce  sien 
opuscule,  qui  existe  encore  en  manuscrit  à  Constantino- 
ple(l),  dans  ses  études  sur  l'Inde.  On  remarquera  que  le 
titre  choisi  pour  sa  traduction  «  Libération  hors  des  images  », 
rend  assez  bien  le  sanscrit  vrittinirodhâ  (2).  Maintenant,  que 
valent  les  quatre  rapprochements  textuels  ci-dessus  ?  Le 
premier  texte  est  de  Hallàj,  et  nous  l'avons  étudié  en  son 
lieu,  pour  sa  théorie  de  la  shahâdah  (3).  C'est  plus  que  le 
,?«w^rMqjalanjaliyen,  puisque  c'est,  en  plus  du  renoncement 
de  l'àme,  la  transformation  actuelle  en  Dieu.  Le  second 
texte,  anonyme,  probablement  postérieur,  fait  penser  à  un 

(1)  Ms.  Kôpr.  1589  ;  recopié  en  marge  du  §  LU  {sirat  al  shaykh  al 
kabîr  =  Ihn  Âhaf If),  \na\s  non  mentionné  au  catalogue  imprimé  de 
cette  l)iljliothèque,  p.  116. 

(2)  Patanjali,  yoga-sutra,  II,  §  27. 

(3)  Passion,  p.  643,  787. 
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commentaire  de  VAnal  Hoqg  liallagien  (1).  Le  troisième, 
de  Sliiblî,  est  également  une  condensation  elliptique  de  la 
thèse  de  I.Iallàj.  Le  dernier,  de  Bistâmî,  malgré  sa  concision 
outrancière,  n'est  monisle  qu'en  apparence  (2),  — maison 
pourrait  trouver  des  analogies  hindouistes  (3)  dans  sa  mé- 
thode. 

Appendice  :  Tableau  de  Valphabei  «  philosophique  »  (JAFB)  (4)  : 

Sources  :  Naslbî,  jafrjûmV,  ms.  Londres,  Or.  2333  ;  BaqIÎ,  shothiyât, 
ff.  2i  seq. 

alif  =  1 .  L'élément  simple  entrant  dans  toute  composition  (ma'loûf)  ; 
—  l'un,  l'unité  tliéorique,  a  parte  ante  (azal,  fardâniyah)  -—  gr.  :  pré- 
fixe de  la  !■■*  personne  —  Héhr.  :  bœuf  ;  l'enseignement.  —  Chrét.  : 
convenance,  fondement  (5).  —  Cfr.  fathah(mansoùb). 

bâ  =  2.  L'introduction.  —  La  mise  en  relation  (asl  lil  ta'lil,  N.).  — 
gr.  :  lil  ilsâq.  —  Hébr.  :  maison,  Visitation.  —  Clirét.  :  maison  (6). 

jîm  =  3.  Ce  qui  apporte  complément.  —  La  beauté  (jamâl,  N.).  — 
Hébr.  :  chameau.  —  Chrét.  :  plénitude  de  choses  élevées  (gamma). 

dâl  —  4.  L'équilibration  des  choses  créées  (N). —  Leur  permanence 
(daivâm).  —  Hébr.  :  porte,  tablettes.  —  Chrét.  :  genèse  des  choses 
créées  (delta)  (7). 

(1)  Passion,  p.  526,  547. 

(2)  Ici,  chap.  V.  Critique  de  son  «  anà"  hoiva  »,  ap.  Passion,  p.  547, 
L  15. 

(3)  On  peut  soutenir  que  Sindî,  son  maître  en  fana  bil  taivhîd  (Qosh. 
L  107-108),  avait  été  en  contact  avec  des  Hindous  ;  mais  nous  n'en 
savons  rien  ;  voir  ici  chap.  V. 

(4)  Ordre  pour  chaque  lettre,  à  son  rang  suivant  Vahj'ad,  ancien 
ordre  sémitique,  ordre  numéral  :  a)  les  deux  sens  (iGÛl,  'ard)  et  leurs 
mots  types,  suivant  Hallâj,  Tirmidhî,  etc..  ;  Nasibî  est  marqué  parN. 
et  BaqIÎ  par  BS.  —  b)  sens  grammatical  ;  c)  sens  hébra'ique  ;  d)  sens 
chrétienet  équivalence  grecque  ;  c)  et  d)  d'après  ApaSaba(=St-Sabas  ?), 
Les  mystères  des  lettres  grecques  {ms.  copte  arabe  d'Oxford,  Hunting- 
ton,  393),  trad.  par  llebbelynck,  Louvain,  1902,  p.  127,  132.  —  Cfr. 
S.  Pacôme,  ap.  Patrol.  lat.,  XXIIl,  87,  95,  98  ;  et  S.  Jérôme,  Ep.  30 
ad  Paulam. 

(5)  Hallâj  (Qor.  VII,  1.  Taw.  YI,  25). 

(6)  Ibn  'Atâ,  ap.  Sarrâj,  loma\  88. 

(7)  Ja'far  (ap.  Baqlt,  in  Qor.  CXII,  1)  ;  Hallâj  (Taw.  I,  15). 
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Mhâl  =  700.  Ce  qui  est  fondamental  dans  la  chose,  dans  l'idée 
(dharrah,  dhât.  N). 

hâ  =  5.  «  ah  !»  ;  ce  qui  mène  droit  (hodii).  —  L'énonciation  du 
sujet  («  je  »)  (howiyah  BS,  "aql,  'adad  tân)m„  N).  —  Gr.  :  silence; 
suffixe  3'  pers.  -  Hébr.  :  fenêtre.  —  Chrét.  :  celui  qui  est  dans  la 
création  (1)  (epsilon). 

■vvaw  =  6.  serment.  Connexion  inconditionnée  (wojoûd  motlaq, 
isrâ.  N).  —  Gr.  :  lil  'atf  —  lil  jam'  f'H  hokni  doûn  tartîb  fil  2arndn(2). 
—  Hébr.  :  cheville,  signe.  —  Chrét.  :  le  Signe  (digamma).  ~  Cfr. 
dammah  (marfoù'). 

zâ  =  7.  La  réalisation.  —  L'accroissement  (zohd,  ziyâdah.  N).  — 
Hébr.  :  javelot,  vie.  —  Chrét.  :  la  vie  (3)  (zêta). 

hâ  :=  8.  L'inspiration  actuelle.  —  La  vivification  (hâl  ;  wahy  ;  ghayth 
shâmil,  N).  —  Hébr.  :  le  vivant.  —  Chrét.  :  le  vivant  (éta=:8)  (4). 

'khâ  =  600.  Le  bien  —  l'immortalité  —  (khayr  dâ'im,  N)  —  (khi 
=  600). 

ta  =  9.  pureté  primordiale  de  Dieu,  sainteté,,  félicité  des  bienheu- 
reux, bonté  (tahârah,  toûbâ)  (5).  -  S'est  échangé  en  arabe  avecle  telh 
hébreu  (là)  =  beauté  ;  et  bien  (Chrét.)  (thêta  :=  9). 

•zâ  ^  900.  la  «  via  remotionis  ».  —  L'apparition  divine  (zohoùr, 
tanzîh  N). 

yâ  =  10.  l'adhésion  intellectuelle  offerte.  ■—  L'aide  de  Dieu  (yad  al 
qodrah)  ;  la  locution  divine  (BS).  —  gr.  :  lil  idâfah  :  suffixe  possessif, 
préfixe  3«  pers.  —  Hébr.  :  la  main,  le  principe  (yod).  —  Chrét.  :  Le 
Seigneur,  Jahvé  (6).  —  Cfr.  kasrah  (majroùr). 

kâf  =  20,  la  proposition  convenable  d'une  idée  {kâjî).  L'idée  du 
fiât  [Kon  !  N).  gr.  :  comparaison.  —  Hébr.  :  cependant.  —  Chrét.  : 
l'Ecclésiaste  (7). 

lâm  =  30.  L'explicitation  de  l'idée,  quant  à  sa  compréhension 
[tadammon]  ;  le  don  de  la  grâce  (mojâdalah,   âlâ,  abad),  transfigura- 

(i)  Tirmidhî  (ap.  Solamî,  in  Qor.  XX,  î).  Cfr.  Taw.  IX,  2. 

(2)  Qarâfî  (ap.  Qâsimî,  osom/,  44). 

(3)  HallâJClaw.  VI,  25)," 

(4)  Hallâj  (Taw.  1, 15)  ;  Qoshayrî  (ap.  Baqiî,  ii;  Qor.  XLV  ;  cfr.  XLIV). 

(5)  Wâsitî,  Qoshayrî,  ap.  Baqlî  (in  Qor.  XXVl)  ;  Tirmidhî,  ap.  Solamî 
(ia  Qor.  XX,  i). 

(6)  Baqlî,  in  Qor.  XIX,  XXXVI  ;  cfr.  Hallâj  (Taw.  VI,  15  :  yatvà. 
Akhb.  39). 

(7)  Baqlî,  in  Qor.  XIX. 
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tioa  divine  (N)  :  déguisement  divin  (BS).  gr.  harfal  taj'allî.  —  Hébr.  : 
l'instruction  {lamed).  —  Chrét.  :  l'immortel  (1). 

mîm  :=:  40.  la  détermination  de  l'idée,  quant  à  son  extension  [motâ- 
haqah)  ;  son  statut  divin,  son  nom  {ism,  maqàm,  molk,  mahall)  ;  sur- 
gie  de  l'opération  spirituelle  (BS).  —  gr.  :  signe  du  participe  passé.  — 
Hébr.  :  l'eau,  l'âme.  —  Chrét.  :  sur  Lui  et  par  Lui  (2). 

noûn  =  50.  l'accès  à  l'union.  —  L'achèvement  du  fiât.  —  La  con- 
sommation par  le  feu  {tamalto'  bi  iltisâl,  N).  gr.  :  signe  du  passif  ;  de 
la  détermination  (tanivin)  ;  suffixe  corroboratif.  —  Hébr.  :  le  poisson 
dans  la  mer.  —  Chrét.  :  l'éternel  (3). 

sîn  =  60.  La  gloire  postéternelle  de  Dieu  [sanâ),  la  manifestation  de 
Ses  noms  (N)  ;  la  prédication.  —  gr.  :  signe  du  futur.  —  En  arabe,  la 
lettre  samech,  hébraïque  et  syriaque,  signifiant  promesse,  assistance 
(force  et  secours  :  Chrét.),  est  tombée  ;  elle  est  remplacée  par  sîn  (obéis- 
sance aux  Commandements)  qui  se  dédouble  ■:  voir  shln  (4j  (Xi  =  60). 

'ayn  =  70.  L'essence  fixe,  le  sens  originel  [ma'nà)  ;  la  source  de 
l'intellect  (BS).  —  Hébr.  :  œil,  source  pérenne.  —  Chrét.  :  id.  (S).  — 
(omicron  =  70  4-  oméga  =  800). 

*ghayn  =  1000.  Le  mystère  du  dessein  divin,  la  borne  assignée 
(ghayb,  ghayrah,  ghâyah  N). 

fâ  =  80.  L'enchaînement  eiïectué,  l'articulation  du  langage.  —  gr.  : 
m  ta'qîh,  tartib,  tasabbob.  —  Hébr.  :  bouche  (p'é).  —  Chrét.  :  parole, 
image  (pi  =  80  -^  phi  =500)  (6). 

sâd  =  90.  La  sincérité  (expression  de  la  vérité)  ;  la  discrimination 
exacte  (sidq  ;  ittisàl  wa  infisâl)  ;  l'esprit  (BS)  —  Hébr.  :  justice  [Isâdé). 
—  Chrét.  :  vérité  et  sainteté  (psi  =  7U0  -f-  sampi  =  9U0)  (7). 

*dâd  =  800.  —  La  mise  à  part.  —  Le  dam  (dàlloùn). 

(i  )  Sens  établi  par  les  Noseïris  (catéch.  Wolf).  —  Cfr.  Hallàj,  in 
Qor.  VII,  1  etTaw.  VI,  25. 

(2)  Sens  établi  par  les  Noseïris  (Mohammad)  et  adopté  par  Hallàj  (in 
Qor.  VII,  1  ;  etTaw.  p.  36,  86  :  tajallî  bàtin  al  maikoùt  lil  molk.  — 
Cfr.  Nasîbî  ;  cfr.  Taw.  I,  15  ;  VI,  27  ;  Akhb.  51). 

(3)  Cfr.  «  Piscis  assus,  Christus  passus  ». 

(4)  Sens  établi  par  les  A'oseïriS  (Salmùn).  Qoshayrî,  ap.  Baqlî  (in 
Qor.  XXVII). 

(5)  Sens  établi  par  les  Noseïris  ('Ali).  Baqlî,  in  Qor.  XIX  ;  cfr. 
Taw.  VI,  25. 

(6)  Cfr.  Qarâfî,  /.  c,  44. 

(7)  Hallàj  (in  Qor.  VII,  1)  ;  Ja'far,  ap.  Baqlî,  in  Qor.  CXII  ;  cfr.  in 
Qor.  XIX.  Hallàj  (Akhb.  51  ;  Taw.  VI,  IX,  1). 
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qâf  =  400.  —  Ce  qui  est  tranché,  imposé,  assuré  ;  dit,  certifié  (qâla, 
qâhir,  ^)  (Taw.  X,  U)).  —  Hébr.  :  appel  [qof).  —  Chrét.  :  vocation 
assurée  (qoppa  =  90). 

râ  =  200.  Ce  qui  est  divisé,  attribué  en  lot.  —  Le  message  (rabb  ; 
iddâ  al  hoqoùq,  rasoùl  sadoûq,  N)  ;  la  différenciation  des  attributs  (BS). 
—  Hébr.  :  tète  (^resch).  —  Chrét.  :  le  début. 

*shîn  =  300.  La  destinée  personnelle,  le  sort  volontaire  (mashî'ah  ; 
mashhoùd,  N)  (Taw.  X,  19).  —  gr.  :  pause  (désapprobation,  remémora- 
tion).  —  Dédoublé  en  arabe  du  sîn  hébreu  :  obéissance  aux  Comman- 
dements (Chrét.  :  id.  :  sigma). 

ta  =  400.  Le  signal  de  l'extase,  la  découverte,  le  retour  à  Dieu  (taw- 
bah,  N).  —  gr.  :  préfixe  de  la  2'  pers.  ;  signe  du  féminin  ;  du  serment. 
S'est  échangé  en  arabe  avec  le  thav  hébreu  (iâ)  =  la  fin,  la  conclusion, 
la  signature  (Chrét.  :  la  consommation  :  tau)  (1). 

*ihâ  =  500.  La  consolidation,  lafructification  (thoboùt,thamarah,N). 

Le  lamalif,  «  la  dernière  des  consonnes  »  (Tirmidhî,  quest.  141),  dont 
la  fonction  grammaticale  iharf  al  salab)  est  l'indétermination  pure,  naki- 
rah  (2),  —  est  l'inverse  de  l'alif-lam,  l'article,  dont  la  fonction  gram- 
maticale est  la  pure  détermination  (adât  al  ta'rîf)  (3), 

Cet  usage  cryptographique  de  l'alphabet  pour  noter  et 
combiner  algébriquement  diverses  données  métaphysiques 
s'est  mué  en  magie  cabalistique  ('4)  sous  l'inlluence  des 
rêveries  gnostiques  de  certains  Sliî'ites  confondant  l'emploi 
du  sigle  avec  la  possession  de  la  chose  :  sur  ces  magies,  on 
consultera  principalement  les  textes  des  Ismaéliens  et  des 
Horoûfîs  (5). 

(1)  Hallâj,  ap.  Akhb.  39. 

(2)  Tahânawî,  s.  n.  C'est  pourquoi  Hallâj  dit  «  la  science  des  con- 
sonnes (isolées)  est  dans  le  lam-alif...  »,  Cfr,  Taw,  XI,  1. 

(3)  al  tajallî  lit  âhâd. 

(4)  Comme  les  cercles  et  les  formules  sur  portée. 

{^)  Ikhivân  al  safct,  III,  138-140  Çilal)  ;  Fad\  Alhh..  jâundân  (cîr. 
Huart,  Textes  horoûfU,  189).  —  Cfr.  l'alphabet  mystique  balaïbalan  de 
Mohammad  Bakri  (Sacy,  ap.  Notices  et  Extraits..,,  IX,  365).  —  Cfr. 
Sacy,  Druzes,  II,  86. 
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1°  L originalité  foncière  du  mysticisme. 

a)  So7i  lilurgisme. 

Le  long  inventaire  qui  précède  permet  (raffirmerque  c'est 
du  Qor'ân,  constamment  récité,  médité,  pratiqué,  que  pro- 
cède le  mysticisme  islamique,  dans  son  origine  et  son  déve- 
loppement. 

Fondé  sur  la  «  relecture  »  fréquente  et  la  récitation 
(cira  ah)  globale  (1)  de  ce  texte  considéré  comme  sacré,  — 
le  mysticisme  islamique  y  a  puisé  ses  caractères  dislinctifs  : 

(1)  Lecture  intégrale,   sans  pauses  ni  intercalations  ;  mise  en  prati- 
que de  la  théorie  de  ï'islinbdt  {Passion,  p.  44,  718). 
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récitation  en  commun  et  à  voix  limite  {ilhiki\  raf  al  statut) , 
iuslitulion  de  séances  régulières  de  «  récolleclion  »  [majâlis 
a/ (MiAv).  où  des  sections  coraniques,  des  thèmes  de  médi- 
tations apparentés,  en  prose  et  en  vers,  se  trouvent  réci- 
tés. 

De  bonne  heure,  ces  séances  évoluèrent  vers  le  type  du 
«  concert  spirituel  >>  ou  «  oratorio  »  (samci)  ;  développant  la 
partie  '<  alVections  »  de  la  méditation  collective,  au  détriment 
de  l'introduction  (composition  An  lieu)  et  de  la  conclusion 
(résolutions  pratiques  à  se  Ibrinuler).  Issu  du  désir  légitime 
d'entrer  en  rapport  «  liturgique  >'  avec  Dieu,  de  revivre,  grâce 
à  une  psalmodie  collective  et  solennelle,  le  dialogue  indirect 
de  l'ange  avec  Dieu,  écoulé  et  obéi,  avec  une  ferveur  muette 
par  l'âme  consentante  du  prophète,  —  le  «  concert  spirituel  » 
n'était  pas  sans  périls.  Les  maîtres  en  mystique,  comme 
Misrî,  Jonayd  et  Hallàj,  l'avaient  dit  et  redit  :  la  maîtrise  de 
soi  d'une  âme  humble  y  était  la  coîidition  requise,  pour 
attirer  en  soi,  si  Dieu  veut,  la  grâce  imprévisible  du  shath  : 
cette  locution  divine  qui  vient  attaquer  directement  l'âme  à 
travers  l»  voix  inconsciente  d'un  récitant,  sous  les  paroles 
consacrées  ;  la  faisant  entrer  ou  non  en  extase  (wajd),  détail 
tout  à  fait  secondaire,  comme  l'observent  Jonayd  et 
Hallàj  (1). 

iMalheureusement,  le  ,9«/?za'  ne  fut  pas  toujours  envisagé 
ainsi  ;  dès  le  IV7X''  siècle  nous  voyons  les  soû/îs  de  Bagdad 
dénoncés  par  les  jnalâmat'ujah  khorâsâniens  (2)  comme 
s'adonnant  au  saniâ\  au  dhikr^  par  celte  sorte  de  délectation 
secrète,  de  luxure  spirituelle,  que  Hallàj  avait  précisément 
jugée  et  condamnée,  notamment  par  ces  vers  (3)  : 


(1)  Passion,  p.  796. 

(2)  Kliarkoùsliî,  tahdhîb,  f.  12^. 
(3)Taw.,  p.J70. 
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«  C'est  Toi  qui  m'extasie,  ce  n'est  p-ds\e  dhikr  qui  m'a  extasié  ! 
Loin  de  mon  cœur  l'idée  de  tenir  à  mon  d/iikî-  ! 
Le  dkikr  est  la  perle  médiane  (d'un  gorgerin  orfèvre)  qui  Te 

[dérobe  à  mes  yeux, 
Dès  que  ma  pensée  s'en  laisse  ceindre  par  mon  attention.  » 

Pour  ces  soûfis  bagdadiens,  les  séances  de  dhikr,  comme 
certains  «  revivais  >»  gallois,  doivent  déclencher  l'extase  chez 
les  auditeurs,  forcément,  comme  par  un  procédé  mécanique. 
Ils  confondent  l'essentiel  définitif,  qui  est  le  shath,  d'où 
découle  le  ina'rifah,  —  avec  l'adventice  transitoire,  la 
secousse  physique  de  l'extase  [wajd),  la  perte  de  la  sensibi- 
lité [faqd  al  ihsâs).  A  partir  du  VI/XP  siècle,  les  types  de 
formules  de  dhikr  à  employer  pour  obtenir  cette  perte  des 
sens  se  diversifient  avec  les  congrégations.  Ce  sont  des 
litanies  de  noms  divins,  qui  ont  été  l'objet  d'études  nom- 
breuses en  Occident,  et  nous  avons  signalé  en  son  lieu  la 
formule  de  la  tarîqah  néo-hallagienne  (1  ).  Le  fait  à  retenir, 
c'est  que  le  procédé  principal  de  mise  en  extase  reste  le 
chant  d'une  psalmodie  à  vocabulaire  coranique. 

S'y  ajoutent  ensuite,  à  partir  du  VII/XllI^  siècle  (2),  sous 
l'influence  de  charlatans  venus  de  l'Inde,  l'emploi  d'exci- 
tants et  stupéfiants  accessoires:  hashlsh,  café^  opium  [banj  ^ 
asrâr,  maslakh)  préconisé  par  certains  Qalandariyah  ;  ces 
narcotiques  interviennent  d'ailleurs  comme  simples  stimu- 
lants intellectuels,  adjuvants  accessoires,  liyperesthésiants 
de  l'audition. 

Quels  ont  été  les  aboutissements  de  cette  désorientation 
de  la  mystique,  déviée,  dès  le  IV/X°  siècle,  vers  la  poursuite 
obstinée  de  la  trance  extatique?  A  côté  de  certains  phéno- 
mènes préternaturels  (télépathie,  prédiction,  apports  d'ob- 
jets, etc.)  dont  nous  avons  parlé  ailleurs  (3),  et  qui  sont 

(1)  Passion,  p.  342. 

(2)  Jawbarî,  Jfashf,  ms.  Paris,  4640,  f.  23». 

(3)  Passion,  p.  100  seq.,  134  seq. 
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communs  à  toutes  les  mystiques,  cerlains  traits  originaux, 
spéciaux  à  l'Islam,  ressortant. 

Le  plus  ancien  est  le  raqs^  «  danse  »  extatique  de  jubila- 
tion (1).  Il  peut  y  avoir  eu,  au  début,  certains  cas  spontanés 
et  sincères  de  ce  genre  d'extase.  Mais,  depuis,  plusieurs 
ordres  religieux  s'efîorcent  de  les  reproduire  arlificielle- 
ment,  grâce  à  des  mises  en  scène  concertées  :  on  connaît  la 
danse  circulaire  des  Meviévis,  au  son  de  la/î«y  (petite  flûte)  : 
considérée,  récemment,  comme  une  imitation  des  rotations 
et  orbites  planétaires  (sic). 

Le  second,  plus  suspect,  est  le  tamzîq,  «  déchirement  des 
vêtements  »  par  l'extatique,  pendant  sa  trance  ;  ce  qui  frise 
l'exhibitionnisme  des  hystériques.  Shiblî  a  essayé,  en  vain, 
d'en  justifier  la  licéité  canonique,  devant  Ibn  Mojâhid,  qui  le 
raconta  à  Ibn  'Isa  (2).  Il  y  voyait  «ne  manifestation  de  l'ar- 
bitraire divin,  au  même  titre  que  l'acte  de  David  rapporté 
par  Qor.  XXXVill,  32.  —  Nous  pouvons  y  rattacher  les 
extases  hurlantes,  touchant  à  la  sorcellerie,  qui  déshonorent, 
aux  yeux  du  public  musulman  raisonnable,  les  séances  de 
dhik?'  des  Rifaiyah  (Basrah),  Bayoûmiyah  (Caire),  et  'Isa- 
wiyah  (vulgo  «  Aïssaouas  »,  Meknès)  (3). 

Le  troisième,  extrêmement  suspect,  Qs{\enazar  ilalmord, 
ou  «  regard  platonique  »  :  considération  muette  et  sereine 
des  beaux  visages  de  novices,  assis  au  premier  rang  du  cer- 
cle initiatique  llia/ça/i).  Soit  avant  l'extase  (images  excita- 
trices), soit  pendant,  soit  après.  En  dépit  des  condamna- 
tions portées  par  les  plus  sages  contre  cette  dangereuse  pra- 

(1)  Passion,  p.  313. 

(2)  Nilyah  ;  Ibn  al  Jawzî  (préf.  au  Safivah)  reproche  à  AI)OÛ  No'aym 
d'avoir  introduit  dans  son  recueil  cette  anecdote,  ainsi  que  des  textes  de 
Mohâsibî  [mahabbah)  et  d'Antâkî  (trad.  ici  infrà). 

(3)  Les  études  récentes  de  Tremearne  font  effectivement  penser  que 
ce  sont  là  des  infiltrations  de  sorcellerie  animiste. 
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tique,  elle  s'infiltra  sous  des  prétextés  divers  ;  Ahoii  Hamzah 
(4-269),  faisant  frontaux  critiques,  enseigne  (I)  qu'il  est 
permis  de  regarder  ce  qu'il  est  défendu  de  désirer,  aux  fins 
de  mortifier  ce  désir  même  {sic  ;  c'est  de  la  délectation  mo- 
rose). Ahmad  Ghazâlî  (4-517).  pour  entrer  en  extase,  aimait 
à  disposer,  entre  le  visage  d'un  jeune  novice  et  lui,  en  signe 
de  séparation,  une  fleur  de  rosier  (2).  Ibn  Tàliir  Maqdisî,  au 
XIl*"  siècle,  et,  encore  au  XVIh'siècIe,  Nâbolosî,  s'évertuèrent 
à  soutenir  la  licéilé  de  ces  acrobaties  d'esthètes,  qui  ont  jus- 
tement déconsidéré  certaines  congrégations  islamiques  (3) 
dans  l'opinion  publique  et  occasionné  divers  scandales. 

b)  Ses  allégories. 

C'est  également  le  Qor'ân  (4)  qui  est  à  l'origine  des  allé- 
gories typiques  de  la  mystique  musulmane.  Le  feu  et  \?i  clarté 
de  Dieu  (XXVIll,  29  ;  XXIV,  35)  ;  les  voiles  de  lumière  et  de 
ténèbres  posés  sur  le  cœur  (XLl,  4  ;  XXXIX,  8)  ;  l" oiseau  sym- 
bole de  la  résurrection  (ou  plutôt,  de  l'immortalité)  de  l'âm  e  : 
II,  262  ;  HT,  43,  LXVII,  19)  ; /'e«/^du  ciel  (L,  9  ;  etc.)  ; /'^r/^re, 
représentant  la  vocation  de  l'homme  et  son  destin  (XXVIll, 
30  ;  XIV,  29  ;  XXXVI,  80)  ;  la  couiie  (kas).  le  vin  [sharàb), 
la  salutation  [salâm  ;  qawlWXW,  51),  symboles  de  la  céré- 
monie d'intronisation  spéciale  aux  saints  privilégiés  [moqar- 
raboûn),  en  Paradis  (LVI,  18  ;  25  ;  LXXVI,  21).  Certaines 
images  particulières  à  Hallâj  comme  celle  de  la  néoménie  (5) 
(A;7a/),  symbole  de  la  révélation,  bien  plus,  de  l'apparition 

(1)  Voir  ses  anecdotes  réunies  dans  le  Kilâh  al  montammîn  par  Ahmad 
Dînawarî  (4-  341  ;  Tagr.  II,  3.34;  Ibn  Qotayhah,  tawtl,  4.o8)  et  repro- 
duites par  Sarrâj  {masân\  14,  21,  63,  76,  88,  100,  108,  120-125,  142- 
143,  166,  227). 

(2)  Ibn  al  Jawzî,  ndmoûs,  XI. 

(3)  Passion,  p.  798. 

(4)  Et  nullement  la  littérature  pehlevie. 

(5)  Passion,  p.  588  ;  cfr.  la  fête  juive  de  la  Néoménie. 
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de  Dieu  se  découvrant  à  Tàme,  —  du  sentier  dans  la  monta- 
gne {(/hïrbib,  Qor.  XXXV,  25),  se  rattachent  aussi  au  Oor'àn  . 

Une  de  ces  allégories  a  eu  une  floraison  exceptionnelle  ; 
la  cérémonie  d'intronisation  des  saints  privilégiés,  en  Para- 
dis ;  corrélative  de  l'itinéraire  mystique (.y^/'^r),  en  ce  monde. 
Elle  est  née  du  A«f/^7/«  al  ghibtah,  déjà,  étudié  (1).  Certains 
saints  jouiront  au  Paradis  d'une  gloire  suréminente  :  elle 
leur  sera  conférée  ^w  yaivm  al mazid  [1] .  Le  thème,  emprunté 
à  Raqâshi  par  Ibn  Adliam  (3),  condensé  par  Ibn  Hanbal,  re- 
pris par  Misrî  (4),  éclate  avec  une  magnifique  ampleur  dans 
le  kitâb  al  tawahhom  de  Mohàsibî  (5).  Après  une  procession 
solennelle  qui  les  mène  hors  du  Paradis  commun,  et  un 
banquet  servi  par  les  Anges,  l'Essence  divine  elle-même 
salue  de  Sa  voix  même  (6)  ses  amis  choisis,  célèbre  leurs 
mérites,  et  les  introduit  dans  Sa  familiarité  (7).  Celte  allé- 
goi'ie,  admise  encore  par  Kharrâz,  Tirmidhî  (8)  et  Hallâj,  se 
rétrécit  ensuite  et  se  fane,  à  cause  des  polémiques  sur  la  pré- 
cellence  des  saints,  et  sur  Funioii  divitie  (D). 

A  partir  du  V/Xl""  siècle  nous  la  trouvons  dissimulée  sous 
un  symbolisme  poétique  des  plus  curieux,  desliné  à  la  faire 
échapper  aux  censures  des  canonistes.  C'est  celui  du  monas- 
tère (dayr)  (10);  les  saint:^,  venus  de  loin,  déposent  leurs 


(1)  Passion,  p.  749. 

(2)  Syn.  :  ziyddah,  ziyârah,  ihsda  ;  c'est  «  le  joar  dalajallîen.  Para- 
dis »,  dit  la  glose,  daas  la  sîrah  }yt.labii/nh  {t.  1,  p.  433). 

(3)  Dâwoûd  Tâ'î  parle  aussi  du  «  via  de  la  joie  »  ('Attâc,  I,  2i2). 

(4)  «  La  coupe  de  l'amour  «  (Mikkî,  qoiït,  l,  223  ;  'Attlr,  I,  126). 
(5)ff.  132-171  dums.  Oxf.  Hunt.  611. 

(6)  Et  non  plus  par  la  voix  d'unlmonàdî. 

(7)  Il  ne  leur  donne  pas  seulement  la  vision  [ro'xjah),  mais  la  vie  en 
commun  (monâdamah). 

(8)  Khâtam,  quest.  74,  119,  128,  129  ;  et  ap.  Hihjah,  s.  n. 

(9)  Passion,  p.  732. 

(10)  Id.,  p.  798-799.  —  Cfr.  Shoshtarî,  diwân. 
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bâtons  à  la  porte,  et  sont  admis  à  entrer,  pour  boire  le  vin , 
versé  dans  la  coupe  pardeséchansons  (les  5»^?  =  les  Anges)  ; 
puis  ils  reçoivent,  à  la  lueur  des  cierges  {sham')^  la  saluta- 
tion d'un  être  mystérieux  apparu  soudain,  sous  les  traits 
d'un  jeune  homme  d'une  beauté  solennelle  ishâhb  qatât  ; 
tersâpché  en  Perse,  shammâs  en  Maghreb)  (1)  :  et  ils  se  pros- 
ternent (2)  devant  cette  Idole,  qui  recèle  l'Essence  divine  (3). 
Cette  dernière  forme  de  l'allégorie  est  extrêmement  remar- 
quable ;  la  sensualité  grave  des  poètes  persans  (4)  en  a  alourdi 
les  traits,  mais,  contrairement  à  l'opinion  courante  en  orien- 
talisme, elle  n'en  a  inventé  aucun.  Cette  forme  de  l'allégorie 
combine  la  mise  en  scène  coranique  du  yaivm  ai  mazld  Si\ec 
le  décor  poétique  du  «  couvent  chrétien  »  où  les  poètes  ara- 
bes préislamiques  et  leurs  caravaniers  bédouins  venaient 
boire  le  vin  (5). 

2°  Concordance  des  problèmes  fondamentaux  du  mysticisme 
islamique  avec  ceux  de  la  thÀologie  dogmatique  [kalâm). 

La  mystique  n'étant  que  l'expérimentation  ab  ïntrà  d'une 
religion  dûment  pratiquée,  —  il  est  toujours  possible,  comme 
nous  l'avons  indiqué  dès  1912  (6),  de  dresser  une  table  de 
concordance  où  les  termini  tec/mici  [istïlâhât)  d'une  mystique 
correspondent  un  à  un  aux  locï  {masail)  théoriques  de  la 
dogmatique  correspondante  (7).  Ce  travail,  que  nous  avons 

(1)  Shâbistarî,  golshan-i-râz,  ch.  XV  (syn.  :  bott,  ivathan,  domiyah), 
(^)  Gfr,  Aboû  Holmân  {Pasnon,  p.  362). 

(3)  Gfr.  l'adoration  de  la  Raivda h,  vierge  sacrée,  chez  les  Ismaéliens. 
(\)  jashm,  lab,  zolaf,  rokk,  khalt,  khâl  (Shâbistarî,  /.  c,  ch.  XIII). 

(5)  Aboû  Nowâs  a  perversement  amalgamé  cette  tradition  littéraire 
à  la  glorification  de  l'amour  antiphysique. 

(6)  Actes  du  /F®  Congrès  Internat,  d'histoire  des  religions  (1912), 
Leide,  4913,  p.  l'îMSS. 

(7)  Le  même  travail  serait  A  faire  pour  les  termes  mystiques  corréla- 
tifs aux  loci  du  hadîth  {isnâd,  morsal,  samâ'),  —  et  aux  loci  des  osoûl 
al  fiqh  {dalîl,  ntyah,  istinbât). 
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poursuivi  en  détail  pour  les  trois  premiers  siècles  de  l'Is- 
lam (1),  confirme  l'étroit  parallélisme  liant  le  développe- 
ment de  son  dogme  à  celui  de  la  mystique. 
Résumons-en  ici  les  principaux  résultats  : 

A)  Concepts  mystiques  expérimentaux  correspondant  aux 
problèmes  du  dogme  :  la  justice  divine  Çadi),  conciliation 
du  précepte  et  du  décret:  rida  (Hasan),  d'où  discussion  sur 
la  réalité  des  ahwâl  (Misrî,  Mohàsibî  ;  contre  Jonayd)  ;  — 
tawakkol  (Shaqîq),  d'où  discussion  sur  la  licéité  des  aksâb 
(Thawrî,  Mohàsibî.  Tostarî  ;  Tirmidhî  ;  contre  Shaqîq,  Ibn 
Karrâm,  Noûrî)  ;  pour  ou  contre  la  «  pauvreté  »  (2). 

La  motion  divine  de  nos  actions  ;  comment  la  concilier 
avec  la  transcendance  de  l'acte  divin?  tafwld  de  Hasan. 
Comment  l'expliquer  en  Dieu?  Par  un  aspect  prééternel 
[taf'îl  à'ihn  Sâlim,  qidam  al  mohdathât  de  Wâsitî,  azcdiyat 
al  anwâr  à' khoxji  'Amr  Dimishqî)  ou  une  innovation  de  la 
grâce  (actuelle  :  takhllq  d'Ibn  Karrâm  ;  actualisée  :  taqaddom 
al shaivâhid àe  Fâris),  ou  par  le  «  fiât  »  (Hallâj)...  Comment 
opère-t-elle  dans  l'homme,  —  s'insérant  entre  les  deux  khâ- 
tir  ?  Comme  un  ressouvenir  opportun  [faïdali)  ;  ou  comme 
une  clarté  intellectuelle  [anivâr]  ;  ou  comme  une  présence 
persuasive  {shawâhid)  (3). 

B)  Dogme  de  l'unité  divine.  Comment  s'affirmer  l'incom- 
parabililé  (balkafiijah)  des  attributs  révélés.  Expérimenta- 
tion mystique  du  tanzih  :  les  attributs  antithétiques  [qorh  wa 
ôoWd'Aboû  Hamzah,  ghaybah  wa  hodoûr^  fana  wa  baqâ  de 
Kharrâz  ;  \q  takhalloq  {bi  asmâ  Allah;  ou  bi  akhldq  Allah). 
Passer  du  tairid  au  tawhid  (Hallâj).  L'attribut  «  amour   » 


(1)  Passion,  chap.  XI  et  XII. 

(2)  Passion,  p.  777. 

(3)  Passion,  p.  612  seq.,  497. 
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est-il  essentiel  (Qor.  XXXVI,  2o)?  Inséparnbililé  des  attri- 
buts et  de  l'essence  (IjaUâj)  (  I). 

Modalité  de  l'union  transformante  {'cujyi  al  jmix^  de  Khar- 
râz)  :  holoûlal  fawa'id  (Mohâsibî,  Ibn  Karrâm),  puis  zohoûr 
al  anivâr  (Tostarî,  Tirmidhî,  Wâsitî),  enfin  tajalli  al  shawâ- 
Ai^/ (Hallîij,  Paris).  Qu'advient-il  delà  personnalité  humaine 
{nafs^roùh  ;  ana\  onniyah)  (2), 

Le  Qor'àn  est-il  créé  ou  incréé?  Diiïérenciation  expéri- 
mentale entre ma'nà, lafz einotq (Ibn Hanbal,  Mohâsibî ;Hal- 
lâj)  (3). 

C)  Problèmes  d'eschatologie.  La  foi  suffit-elle  pour  le 
salut?  Données  expérimentales  sur  la  nécessité  minima  de 
l'espérance  [rajâ  de  Yahya  Râzî)  et  de  l'altrition  [tawhah  de 
Tostarî).  Distinction  entre  ^aql  et  qalh,  entre  moumin  et 
'aH/ (Ibn  Karrâm,  Mohâsibî  ;  contre  la  majorité,  suivie  par 
Tostarî,  Tirmidliî).  La  vision  de  l'essence  divine  sera-t-elle 
possible?  Notion  du  tajalli  transfigurant  (Habàli,  'Abdal 
wâhid-ibn  Zayd)  opposé  à  la  simple  évidence  intellectuelle 
(ro'i/ah).  Quelles  seront  les  récompenses  au  Paradis? Notions 
de  Vihsân,  uù/à'iyah,  ghïbtah  (4). 

D)  Qualification  légale  des  actes.  L'usage  de  la  dénomi- 
nation, qui  fait  appliquer  le  nom  au  dénommé,  est-il  tou- 
jours légitime?  La  hikâyah  coranique est-ejle  licite?  Concept 
de  la  (kiwa,  prédication  légitime  du  hoiva  Jioiva  (Tostarî, 
Hallàj)  ;  différenciation  de  'Uni  et  mar'ifah.  Notions  de  l'ù/f- 
mâ\  et  de  Vist'mhâL  Problème  de  la  constatation  [tahoqqoq], 
h  différencier  de  la  réalité  [haqiqah]  et  du  Réel  (Haqq), 
Imputabilité  de  l'acte  et  responsabilité  de  l'agent  (5). 

(1)  Passion,  p.  639  seq.,  608  seq. 

(2)  Passion,  p.  696,  495  seq.,  482,  n.  %  52(  seq.,  936-937. 

(3)  PasS'ion,  p.  658  seq. 

(4)  Passion,  p.  667,  483,  n.  3,  669,  689,  749. 

(5)  Passion,  p.  576,  712,  545,  718,  565  seq.,  568. 
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È)  Politique.  Difïérenciation  entre  le  proptiète  et  le  saint, 

—  le  caractère  d'infaillibilité,  et  la  grâce  d'impeccabilité. 

—  Equipollence  des  prophètes  entre  eux  (1). 

Certaines  expériences  des  mystiques  ont  même  contribué 
à  la  fondation  d'écoles  en  théologie  dogmatique  :  Fadlïyah^ 
Baknyah^  Karrâmïyah,  Sâliiniyah.  Nous  avons  montré  qu'en 
ce  sens,  Hallàj  avait  été  reconnu  un  véritable  chef  d'école 
[Hallâjiyah). 

3°  Lute  des  critiques  dogmatiques  encourues. 

Nous  pouvons  d'ailleurs  contrôler  la  portée  précise, 
dogmatique  et  morale,  des  thèses  établies  expérimentalement 
par  les  mystiques  musulmans,  en  examinant  les  censures 
portées  contre  elles  par  divers  canonistes  et  théologiens. 

Les  Imâmites  les  censurèrent  les  premiers;  ils  condam- 
nent Hasan  Basrî  pour  trois  thèses  :  le  ivaz,  ou  précepte  de 
la  correction  fraternelle  (sans  dissimulation  ni  violence)  ;  la 
ridâ^  état  de  complaisance  réciproque  entre  Dieu  et  l'âme  ; 
son  «  compromis  »  entre  la  prédestination  et  le  libre 
arbitre  (2). 

Ils  condamnent  ensuite  Aboû  Hâshim  'Othmân-ibn-Sharîk 
de  Koûfah  ;  pour  sa  règle  claustrale  [khânqâh]^  son  habit 
monacal  (.sow/')  et  sa  doctrine  de  la  prémotion  physique 
[jahr)  (3). 

FI  y  eut  pourtant  des  mystiques  parmi  les  traditionnistes 
imâmites,  des  a  ^où[h  »  à  Koufah,  jusque  vers  2i>0/835  : 
notamment  Kolayb,  'Abdak,  'Abdallah-ibn  Yazîd  ibn  Qintash 
Hodhalî,  et  un  poète  illustre  Aboû'l  'Atâhiyah,  de  la  secte 
des  zeïdites  botrîyah{^).  Dès  le  IIl7lX^  siècle,  Imâmites 

(1)  Passion,  p.  739,  752. 

(2)  Tabarsî,  ihtijâj,  167-168,  170,  172,  161. 

(3)  Bahbahânî,  Khayrdtiijah,  f.  24P.  --  Voir  pourtant  la  a.  5,  ap. 
Passion,  p.  610. 

(4)  Mohâsibî,  makâsib,  f.  87  ;  et  Passion,  p.  150, 
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duodécimains  et  zeïdites  sont  d'accord  pour  proscrire  les 
mystiques  (1  ). 

Les  khârijïles^  tout  en  admettant  certaines  pratiques 
d'ascèse  pénitentielle,  condamnent  Hasan  Basrî  pour  son 
refus  de  s'insurger,  sa  soumission  à  l'autorité,  et  sa  thèse  de 
la  précellence  de  l'intention  sur  l'œuvre  externe  (2).  Le 
khârijisme  n'a  pas  cessé  de  condamner  le  mysticisme. 

Quant  aux  swirâtes^he^ucowT^  plus  partagés,  leurs  pre- 
mières censures  du  mysticisme  émanent  des  milieux  tradi- 
tionnistes  stricts,  des  Hashwiyah.  Ceux-ci  classent  les 
mystiques  parmi  les  zanâdiqah  (manichéens),  sous-classe 
des  Roûhânïyah  ('(  spirituels  »).  Aboû  DâwoCid  Sijislânî 
(-j-  275),  l'auteur  des  Sonan,  condamne  (3)  le  «  groupe  de 
quatre  zanâdiqah  »  formé  par  <»  Rabàh  (4),  aboû  [Moham- 
mad]  (5)  Habib,  Hayyàn  (6),  Harîrî  et  Ràbi'ah  »,  où  Ton 
reconnaît  au  moins  deux  saints  universellement  révérés 
depuis.  L'hérésiographe  Khashîsh  Nisa'î  (-|-  253)  explique 
cette  condamnation  des  mystiques.  Les  uns,  dit-il  (7),  à 
force  de  méditer  [fïknyah)  prétondent  jouir  en  ce  monde  de 
la  vie  spirituelle  de  Dieu,  des  anges  et  des  prophètes,  et 
banqueter  avec  les  hoiiris  [il  s'agit  de  Dârânî]  ;  —  d'autres, 
dont  Rabâh  et  Kolayb,  enseignent  que  lorsque  l'amour  de 
Dieu  supplante  tout  autre  attachement  dans  le  cœur  {Jihollah), 
les  interdictions  légales  ne  subsistent  plus  pour  eux  [rokhas)  ; 

(i)  Passion,  p.  355,  349. 

(2)  Ici  chap.  IV,  §  3. 

(3)  Ap.  Dtiahabî,  l'iidâl,  s.  v.  Riyâh  (sic). 

(4)  Ponctué  Riyâh  ;  mais  la  notice  prouve  qu'il  s'agit  bien  de  Rabâh 
Qaysî. 

(5)  Je  propose  cette  intercalalion  [],  pensant  à  Habîb  'Ajamî. 

(6j  Ponctué  Hibbân.  Il  s'agit  probablement  de  Hayyân  Qaysî  (Passjon, 
p.  62U),  qui  ne  fait  qu'un  avecAboù'l  'Alâ  Hayyân-ibn  'Omayr  Qaysî, 
râwî  d'Ibn  'Abbâs  et  d'ibn  Samorah  (Ibn  Sa'd,  Yll,  137,  163). 

(7)  Ap.  istiqàmah,  extr.  ap.  Malatî_,  ff.  160-167. 
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d'autres,  comme  Ibn  Hayyân,  enseignent  une  méthode  ascé- 
tique d'entraînement,  surtout  alimentaire,  qui  mortifie 
tellement  les  penchants  (ou  répugnances)  charnels,  qu'arrivé 
au  terme,  on  a  le  droit  d'user  indilFéremment  de  tout 
[ibâhah)  ;  d'autres  [dont  Rabâh  et  Kolayb],  soutiennent  que 
c'est  préoccuper  trop  le  cœur  que  s'acharnera  des  mortifica- 
tions, et  qu'il  vaut  mieux  obtempérer  de  suite  à  nos  pen- 
chants (1  ),  afin  que  notre  cœur,  en  éprouvant  ainsi  la  vanité, 
ne  mette  plus  aucune  importance  à  s'en  détacher  (2)  ;  un 
dernier  groupe  affirme  que  l'ascèse  [zohd)  ne  s'applique 
qu'aux  choses  canoniquement  interdites  ;  qu'il  est  bon  de 
jouir  des  biens  permis  (3)  ;  et  que  la  richesse  est  supérieure 
à  la  pauvreté  (4). 

Ces  imputations  plus  ou  moins  tendancieuses  visent  toutes 
la  déformation  quié liste  du  mysticisme  :  khollah^  ïhâliah,  taf- 
dil  al  ghani. 

Les  hérésiographes  sunnites  de  l'école  mo'lazilite  ne  por- 
tent au  début  que  des  accusations  de  détail  ;  contre  Kahmas 
(+  149),  inculpé  d'avoir  soutenu  que  Dieu  pouvaitêtre  atteint 
«  par  le  sens  du  toucher  [molâniasah]  »  ;  contre  'Abdal  wâhid- 
ibn  Zayd  (-\-  177),  disant  qu'on  accède  «  dès  ce  monde  »  à 
la  vision  divine  «  proportionnellement  à  ses  bonnes  œuvres  », 
ce  qui  aboutit  au  holoûl  ;  contre  Aboù  Sho'ayb  Qallàl  (4-  vers 
170),  soutenant  que  «  Dieu  se  réjouit  ou  s'attriste  )>  des  actes 
de  Ses  saints  (5). 

(1)  Gfr.  le  raspoutiaisme  si  fréqueat  chez  les  Slaves  (Soloviev  même 
y  a  inclitié  :  Trois  entretiens,  tr.  fr.  Tavernier,  56-60). 

(2)  IbQ  Adhatn  interrompt  ua  jeune  pour  recevoir  un  ami  (Thawrî, 
ap.  Makkî,  qoât,  II,  177,  180).  —  Cfr.  Dârânî  (ap.  Makkî,  l.  c,  II, 
174-175). 

(3)  «  Manger  des  plats  savoureux  incite  à  se  complaire  en  Dieu  » 
{sic  :  Dârânî,  ap.  Makkî,  l.  c,  II,  177-179). 

(4)  Thèse  de  Yahya  Râzî.  —  Gfr.  Passion,  p.  777. 

(5)  A.sh'arî,  maqdldt,  f.  97^*. 
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Au  siècle  suivant,  les  critiques  des  théologiens  mo'tazili- 
tes  deviennent  plus  générales  et  plus  violentes  :  ils  stigma- 
tisent :  la  doctrine  des  «  états  et  stations  mystiques  »  pro- 
fessée par  Dhoû'l  ISoûn  Misrî  ;  la  précellence  des  saints  sur 
les  prophètes,  selon  Ihn  abî'l  Hawvsârî  (1)  ;  la  doctrine  de 
l'union  transformante  (motci)  prêchée  par  Hallàj.  Des  sen- 
tences de  bannissement  sont  rendues  contre  Bistâmî  {sobhâiiî, 
jatinah,  mi'râj),  Kharràz  {taqdîs,  'ayn  al  jam')  et  Tostarî  ; 
enfin  Hallàj  et  Ibn  'Atâ  sont  mis  à  mort. 

Dès^Iors,  les  écrivains  soûfîs  modérés  consacrent  un  cha- 
pitre spécial  de  leurs  manuels  à  mettre  en  garde  les  novices 
contre  les  périls  spéciaux  d'hérésie  auxquels  expose  la  mys- 
tique. Sarrâj,  en  son  loma  (2),  les  énumère  :  tafdîl  al  gham, 
fana  {['an]  aVoboûdiyah.al  bashariynh,  al aivsâf)Jioloûl  [b'i  l 
anwâi\  bn  shawàhid^bïlmostahsaiiâl),  tafdllalwalî,  ibâhah^ 
faqd  al  ihsâs,  question  du  Roûh. 

Solamî,  en  ses  ghalatât  (3),  reprend  la  même  liste,  de 
façon  plus  systématique  ;  il  y  ajoute  :  ro'yah  fil  qoloûb^ 
shath.  t]n  revanche,  il  défend  (4)  la  licéité  des  «  dispenses  » 
[rokhas)  suivantes  :  raq^,  samâ\  'ors,  nazarïlaimord  ;  tandis 
que  Hojwîrî  ne  les  mentionne  en  son  /cashf{b),  avecle  tamziq 
[kharq),  que  pour  les  réprouver. 

Ghazâlî,  dans  l'ihyâ,  reprend  à  peu  près  l'attitude  de  So- 
lamî. 

Ibn  Tâhir  Maqdisî,  dans  la  ^afwah,  justifie  également  les 
dispenses  [niizâh,  tamziq,  raqs,  sama'  ;  opuscule  sur  le  nazar). 
Il  donne  le  premier  la  formule  caractéristique  de  la  disci- 
pline spirituelle  :  «  l'obéissance  prime   l'observance  »  {al 

(1)  Ibn  al  Jawzî,  nâmoûs,  XI. 

(2)  Ed.  Nicholson,  p.  409  seq. 

(3)  Ms.  Caire.  VII,  228.  -  Gfr.  Passion,  p.  791  et  tout  le  chap.  XIII. 

(4)  Sonan,  ap.  Ibn  al  Jawzî,  /.  c. 

(5)  Trad.  Nicholson,  p.  416  seq. 
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khidmah  afdalmin  al  'ibâdah)  ;  en  suile  de  quoi,  malgré  le 
scandale  pharisaïque  qui  en  provient,  un  directeur  spirituel 
peut  ordonner  à  son  disciple  de  ne  pas  faire  telle  prière,  de 
ne  pas  aller  cà  la  mosquée  tel  vendredi,  de  ne  pas  faire  le 
pèlerinage  :  si  le  bien  de  Dieu  (et  de  son  âme)  le  commande. 
Pour  le  soufisme  postérieur,  on  consultera  utilement  les 
listes  étendues  de  hkla\  innovations,  reprochées  aux  mys- 
tiques, par  Torkomânî  [loma)  (1),  Shâtibî  [iUïmm)^  'Abdarî 
(modkhal)  (2).  Pour  la  Turquie  :  Hammer  a  publié  jadis 
l'analyse  des  discussions  survenues  entre  Fécole  du  cano- 
niste  Aboû'l  So'oûd  et  celle  du  mystique  Berkévi,  —  et  des 
vingt  et  un  points  que  le  canoniste  Qàdizâdé  reprochait  au 
mystique  Sîwâsî  en  1066/1656(3).  Périodiquement  des  polé- 
miques analogues  ont  été, au  cours  des  cent  dernières  années, 
poursuivies,  à  grand  renfort  d'opuscules,  en  Egypte,  à  la 
Mekke  et  à  Java-Sumatra. 

4°  L' appropriation  spéciale  des  termes  techniques. 
Un  grief  à  retenir,  entre  ceux  qu'articulent  les  canonistes 
et  dogmatiques,  c'est  celui  du  sens  propre,  du  goût  expéri- 
mental incomparable  que  les  mystiques  prétendent  faire 
adhérer,  inhérer  à  chacun  de  leurs  «  termes  techniques  », 
vocables  prélevés  par  eux  dans  les  vastes  ressources  du  lexi- 
que arabe  ordinaire.  Ces  mois,  selon  eux,  ne  sont  pas  sim- 
plement des  images  décalquées  d'objets  sensibles,  ou  des 
schémas  de  charpente  des  concepts  rationnels,  ce  sont  émi- 
nemment des  «//i^^io^z^:  indiquant  des  réalités  spirituelles,  des 
«  vertus  »  sanctifiantes  que  seule  la  pratique  persistante 
d'une  règle  de  vie  concertée  permet  de  découvrir,  de  savou- 
rer ;  en  les  acquérant  graduellement.  Pour  comprendre,  il 

(1)  Loma'  fi'l  hawâdith  iva'l  èida\  ms.  Caire,  tasaww.,  n*  701. 

(2)  Les  deux  derniers  livres  ont  été  imprimés  au  Caire. 

(3)  Hammer,  Gesch.  Osm.  Reich.,  VI,  679  et  V,  576. 
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faut  avoir  commencé  à  pratiquer.  Celte  doctrine  des  ahwâl^ 
des  maqâmât^  explicitée  par  Misrî  et  Mohàsibî,  est  caracté- 
ristique de  tout  mysticisme  ;  elle  est  congénitale  au  soufisme. 

Le  poète,  déjà,  sait  graver  l'empreinte  caractéristique  de 
son  expérience  personnelle  de  l'univers,  sur  les  termes  com- 
muns qu'il  emploie  ;  mais  combien  plus  le  mystique.  Dès 
Hasan  Basrîle  phénomène  est  observable  ;  il  prend  des  mots 
usuels  (1),  comme  fiqh^  niyaTi,  nïfâq,  rida  (2),  dans  un  sens 
d'expérimentation  interne,  d'introspection  morale,  qui  en 
approfondit  singulièrement  la  portée.  De  même  Ibn  al  Mo- 
bârak  (3)  ^onvqiraah  (4)  ^ifotoûwah,  Shaqîq  pour  tawakkoi. 
L'emploi  est  précisé,  d'ailleurs,  par  des  définitions  sur  les- 
quelles les  nuances  de  l'expérimentation  personnelle  de  leurs 
successeurs  viendront  apporter  tant  de  lines  retouches. 

Ces  termes  n'ont  pas,  isolément,  de  valeur  absolue;  ils 
valent,  comme  des  bornes  milliaires,  par  rapport  à  un  but 
commun,  ils  représentent  les  degrés  successifs  d'un  «  itiné- 
raire de  l'âme  vers  Dieu  ».  Déjà  chacun  d'eux  est  susceptible 
d'être  compris  suivant  une  assimilation  graduelle  ;  cet  ap- 
profondissement du  sens  d'un  même  mot,  corrélatif  à  la 
progression  dans  l'expérimentation  mystique,  a  été  systéma- 
tiquement exposé  par  Harawî  en  ses  manâzÀl  al  sairin. 

Ce  gauchissement  gradué  des  termes  techniques,  leur 
appropriation  intentionnelle  croissante  à  une  signification 
de  plus  en  plus  personnelle  et  vivifiante  pour  le  lecteur, 
n'est  qu'une  étape  dans  le  «  voyage  intérieur  »  [safm')  qu'il 
s'agit  d'achever  heureusement  ;  c'est  un  avertissement  direct, 
^ibrah,  destiné  à  réveiller  la  conscience  du  lecteur,  dissociant 

(1)  Non  pas  des  mots  artificiels,  comme  le  fera  plus  lard  l'école  d'Ibn 
'Arabl. 

(2)  Makkî,  qoût,  I,  153  ;  Sh.  tab.  I,  29  ;  Passion,  p.  510. 

(3)  Makkî,  lU,  I,  251. 

(4)  taqarra'a  au  sens  de  tanassaka  (Goldziher). 
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sa  pensée  d'avec  les  apparences  et  les  formes  des  actions  et 
œuvres  humaines,  pour  reporter  et  fixer  son  attention  sur 
leur  dedans,  sur  la  grâce  divine  qui  y  modalise  précisément 
pour  lui  ses  actualisalions.  «  Quand  on  considère  ses  œu- 
vres, on  perd  de  vue  Celui  pour  qui  on  les  accomplit  ;  quand 
on  considère  Celui  en  vue  de  qui  on  agit,  on  perd  de  vue  la 
considération  des  œuvres  »,  noie  al  Hallâj.  C'est  là  le  but. 

Au  terme,  le  mystique  attenlif  saisit  en  toute  phrase,  en 
toute  action,  même  la  plus  minime  en  apparence,  le  sens 
anagogique  [mottala),  un  appel  divin.  Et  le  dialogue  peut 
alors  commencer,  entre  l'àme  humble  et  recueillie,  et  la 
transcendante  Sagesse  divine.  Les  mots  assumant  alors  pour 
l'âme  la  plénitude  spéciale  de  leur  réalité  momentanée,  les 
locutions  divines  se  font  entendre  en  elle  ;  puis  l'âme  réforme 
son  vocabulaire  à  leur  image  ;  et,  au  seuil  de  l'union  mysti- 
que, intervient  le  phénomène  du  shath,  l'offre  de  l'échange, 
l'interversion  amoureuse  des  rôles  esl  proposée  ;  l'âme  sou- 
mise est  invitée  à  vouloir,  à  exprimer,  sans  s'en  douter,  «  à 
la  première  personne  »,  le  point  de  vue  même  de  son  Bien- 
aimé^  c'est  l'épreuve  suprême  de  son  humilité,  le  sceau  de 
son  élection. 

Les  premières  ébauches  du  s/iath  apparaissent  chez  Ibn 
Adham  et  Ràbi'ah  ;  Bistâmî  dit  son  enivrement  à  l'avoir  en- 
trevu ;  Hallâj  en  donne  non  seulement  des  exemples  indé- 
niables, mais  des  analyses  psychologiques   très  poussées.. 
Shiblî  y  fait  souvent  allusion. 

Après  Shiblî,  les  cas  de  shath  se  raréfient  en  mystique 
musulmane,  et  leur  niveau  s'abaisse.  Les  shathiyât  attri- 
buées à  Kîlànî,  Rifâ'î  et  Ibn  'Arabî  sont  presque  illisibles, 
quand  on  a  examiné  celles  de  leurs  grands  devanciers.  Le 
vertige  d'orgueil  qui  perçait  chez  Bistâmî  et  Toslarî  les  in- 
duit en  des  phrases  (tj  d'une  puérilité  affligeante:  c  Mon 

(1)  Combien  on  leur  préfère  l'humble  réponse  de  Nasrâbâdhî,  à  qui 
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pied  est  sur  le  cou  de  tous  les  saiuls  »,  «  Me  voici  le  Trône  de 
Dieu  »,elc.  S'eiïorçant,  par  soumission  aux  théologiens,  de 
«  maintenir  la  distance  »  entre  l'inaccessible  transcendance 
divine  et  leurs  actes  d'adoration,  ils  prennent  leur  revanche 
en  s'enorgueillissant  du  moins  à  se  trouver  hors  de  portée 
des  autres  hommes. 

5**  La  question  des  fausses  attributions  : 
a)  Le  hadîth  morsal  et  le  hadîth  qodsî. 

Le  phénomène  du  shath,  langage  extatique,  oii  le  mysti- 
que avoue  n'être  qu'un  porte-parole,  le  «  porte-voix  »  inerte 
d'où  sort  la  parole  de  Dieu,  donne  la  clef  de  deux  parlicu- 
cularités  de  l'Islam  primitif,  étudiées  en  hadîth  sous  le  nom 
de  :  hadilh  «  relâché  »  [morsal)  (1),  elhadîlh  a  sacré  »  [qod4). 

Dès  le  IIP  siècle  de  l'hégire,  les  fondateurs  de  la  science 
critique  du  hadîth  dénoncent  avec  indignation  divers  a  faus- 
saires »  {waçlçlaoûn),  colporteurs  de  prétendues  sentences 
prophétiques,  dont  ils  ont  en  réalité  inventé  la  teneur,  et 
dont  ils  seraient  incapables  de  retracer  la  généalogie  [ïsnâd) 
permettant  de  remonter,  de  témoin  en  témoin,  jusqu'au  pro- 
phète auquel  ils  les  attribuent.  Certes,  il  y  a  eu  des  faus- 
saires :  par  intérêt  économique,  ambition  politique,  parti-pris 
d'école,  et  même  désir  pervers  de  décevoir  autrui  (2),  Ces 
critiques  du  hadîth,  en  nous  énumérant  ces  diverses  caté- 
gories de  fraude,  en  ajoutent  une  autre  :  celle  des  gens  pieux 
{sâlihoûn),  qui  inventent  des  hadilh  «  [)Our  toucher  les 
cœurs  »,  qui  forgent  des  isnâd  imaginaires  pour  répandre 
des  textes  qui  sont  de  simples  incitations  à  la  prière,  à  la 
pénitence,  à  l'amour   divin,  des  promesses  d'indulgences 

il  avait  été  dit  :  «  Il  n'y  a  rien,  en  toi,  de  ce  qui  fait  les  véritables 
amants  »  :  «  Cela  est  vrai,  je  n'ai  rien  d'eux,  rien  que  leurs  sanglots  ; 
et  c'est  ce  qui  m'incendie  »  (Qosh.  172). 

(1)  Goldziher,  Muh.  Stud.,  II,  141. 

(2)  Id.,  Vorleamigen,  trad.  fr.,  38-39. 
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pîénières  (rokhas)  allacliées  à  l'observance  de  telle  ou  telle 
dévotion  siirérogatoire  (1).  Ici,  la  mentalité  du  «  faussaire  » 
est  moins  simple,  et  mérite  une  élude  plus  atlenlive. 

Qu'il  y  ait  eu,  au  III*'  siècle  de  l'hégire,  des  gens  pieux, 
pris  sur  le  fait,  convaincus,  à  tout  le  moins,  d'avoir  fabriqué 
de  faux  isnâd,  les  cas  d'Aboû  Ismah  'Abdî  (2),  Jawbiyârî  et 
Gholâiïi  Khalîl  semblent  l'attester.  Mais  ils  paraissent  ja- 
lonner le  point  de  résorplion  final  et  la  perversion  d'un  pro- 
cessus psychologique  don!  nous  trouvons,  aux  siècles  pré- 
cédents, les  formes  primitives  et  Hcites,  et  l'origine.  Ces 
faussaires  pieux  essayaient,  par  prudence  profane,  de  se 
servir  du  couvert  protecteur  d'une  transmission  correcte, 
pour  pouvoir  continuer  à  utiliser,  quant  au  dogme  et  aux 
mœurs,  une  source  d'informations/>r(^/e;72«/î/re//e,  désormais 
captée  et  canalisée  :  consulter,  par  mantique  ou  parmystique, 
en  ((  rêve  »  ou  en  «  extase  »,  Mohammad  et  d'autres  pro- 
phètes décédés,  et  même  interroger  surnaturellement  Dieu. 

Dans  le  premier  cas,  pour  lequel  nous  connaissons  di- 
verses méthodes  d'évocation,  notamment  celle  de  Zohrî(3)» 
employée  par  Ibn  'Okkâshah  pour  un  rêve  célèbre,  consul- 
tation du  Propbèle  dont  Ibn  Hanbal  attesta  l'aulhenticilé 
devant  MolavvaKkil  (4),  — les  plus  anciens  mystiques  édi- 
taient la  communication,  ainsi  obtenue  directement  d'un 
prophète  mort,  comme  un  hadil/i  morsal^c' esi-k-dire  un  texte 
de  prophète  absolument  (5)  péremptoire,  dont  l'éditeur  se 
permet  de  «  relâclier  »,  d'écourter  Vïmâch  tant  il  est  con- 
vaincu de  l'authenticité  de  sa  teneur. 

(1)  Maliliibn-Dînâr  le  reproche  déjà  à  Ahân-ibn  abî  'Ayyâsh  (Dha- 
habî,  i'iiddl,  s.  v.).  —  Cfr.  Passion^  p.  749. 

(2)  (}o\dz\hev,  31>i h.  Slud.,  II,  155-136. 

(3)  Et  d'Ibn  Sirin.  C'est  Vislikhârah,  restée  légale  si  privée. 

(4)  iMalatî,  ta>  bih,   f.  i8  i-ÎO. 

(5)  D'où  cette  acception  de  rnorsal  (cfr.  asmâ  morsalah,  opp.  à  modâ- 
fahf  ap.  'A.  M.  Kindî,  34  ;  et  la  maslahah  morsalah  des  Malikites). 
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Dans  le  second  cas,  où  les  sentences  recueillies  dans 
l'expérimentation  niystique  font  parler  Dieu  directement, 
à  la  première  personne  (et  non  indirectement,  le  citant 
comme  un  interlocuteur,  ainsi  que  le  Qor'ân),  nous  avons 
affaire  au  hadîth  qodsî.  Ce  qui  pose  la  grave  question  de  l'union 
mystique  directe  (supérieure  à  la  révélation  prophétique 
indirecte^.  Aussi  la  plupart  des  premiers  mystiques  musul- 
mans n'osent  pas  la  revendiquer  ouvertement.  Hasan  Basrî 
et  le  pseudo  JaTar  donnent  leurs  ahâdlth  qodshjah  comme 
des /?2am.9i/(de  Mohammad).  Ibn  Adham,  après  avoir  tenté 
d'être  plus  franc,  recule  (1),  et  donne  lel hadîth  qodsî  comme 
un  morsal  de  Jean-Baptiste.  D'autres  les  donnent  comme  de 
David,  d'Idrîs,  etc.  (2).  Dârânî,  battant  davantage  en  retraite, 
s'interdit  de  rien  divulguer  de  ses  expérimentations  exta- 
tiques (tan/lit  al  haqîqah),  sauf  ce  que  des  données  corani- 
ques et  traditionnelles  expresses'  confirment.  Et  c'est  ainsi 
que  Bistàmî  les  avouera,  émettant  à  la  première  personne 
des  mots  coraniques  presque  isolés,  cris  entrecoupés  d'exta- 
tique Tirmidhî  y  réfère,  sans  les  décrire,  pour  confirmer  la 
discipline  traditionnelle  qu'il  impose  à  sa  vie  intérieure. 
Hallàj  seul  a  la  loyauté  d'éditer  telles  quelles,  à  l'usage  des 
autres,  les  ahâdîth  qodsïyah  que  son  expérimentation  mys- 
tique lui  avait  fait  retrouver  ;  ce  sont  ses  Riwâyât,  dont 
Yisnâd  esiilhâmî  (extatique)  (3)  ;  c'est-à-dire  qu'il  n'énonce 
plus  une  succession  historique  de  témoins  morts,  mais  un 
ensemble  actuel  de  phénomènes  où  s'affirme  la  grâce  divine. 

La  polémique  des  critiques  du  traditionnisme  contre  les 
hadîlh  «  apocryphes  »  des  mystiques  a  une  grande  impor- 
tance.   Elle  souligne,  avec  une  acrimonie  croissante,  une 

{\\  Makkî,  qoût,  II,  67. 

(2)Gfr.  Jalàl  Roùmî  attribuant  ses  vers  à  Shams  Tabrîzî,  MosafTar 
Sibtt  attribuant  son  madnoûn  saghlr  à  Ghazâlî. 
(3)  Passion,  p.  893-904. 


CONCLUSIONS  GÉNÉRALES  Io3 

divergence  de  points  de  vue  irrémédiable.  Hammâd-ibn 
Salamali  stigmatise  «  l'ignorance  »  des  ço.ssâs  (1).  Yahya-ibn 
Sa'îd  Qattân  déclare,  à  propos  de  Mâlik-ibn-Dînâr,  Moham- 
mad  ibn  Wâsi'  et  Hassan  ibn  abî  Sinân,  que  «  ce  qu'il  y  a  de 
plus  condamnable,  dans  la  conduite  de  ces  gens  pieux  à 
l'égard  des  hadîtli,  c'est  qu'ils  en  reçoivent  de  n'importe 
qui  »  (2).  Le  problème,  ainsi  posé,  soulève  deux  questions  : 
une  question  de  méthode  et  une  question  de  moralité. 

Si  les  critiques  du  hadlth  avaient  réussi  à  faire  prévaloir 
leur  méthode,  et  éliminé  des  recueils  «  authentiques  »  tous 
les  Aâîa'^M  dont  les  wy?4«?  sont  apocryphes,  les  croyants  n'y 
trouveraient  plus  que  de  la  u  viande  sèche  »  (3)  comme  ali- 
ment à  la  méditation  :  quelques  prescriptions  d'hygiène  et 
de  civilité,  relatives  au  nettoyage  des  babouches,  ou  au  bois 
dont  on  doit  faire  les  cure-dents.  La  critique  purement  for- 
melle des  isnâd  n'aurait  pas  dû  sortir  de  son  rôle  négatif  de 
servante  qui  balaie  la  maison.  S'appuyer  sur  elle  comme 
critère,  pour  constituer  le  «  corpus  »>  de  la  tradition  islami- 
que, déduire  le  rang  d'importance  sociale  d'un  précepte 
religieux  du  degré  d'impeccabilité  externe  de  sa  transmis- 
sion littérale,  aboutit  à  en  éliminer  indûment  les  préceptes 
les  plus  importants.  Si,  théoriquement  et  privément,  la 
recevabilité  du  témoin  est  à  scruter  avant  la  teneur  du  témoi- 
gnage (4),  —  pratiquement  et  socialement,  la  teneur  du 
témoignage  peut  primer  la  recevabilité  du  témoin.  En  jus- 
tice, on  n'hésite  pas,  pour  atteindre  des  témoignages  d'une 
teneur  exceptionnelle,  à  changer  le  mode  de  consultation 
des  témoins,  à  forcer  même  leur  aveu.  Une  méthode  de  cri- 
tique historique  qui  s'impose  de  n'accepter  que  les  récits  de 

(1)  Excepté  Bonânî  (Ibn  al  Jawzî,  qossâs,  s.  v.). 

(2)  Dhahabî,  Viidâl,  s.  v. 

(3)  qadîd.  Le  mot  est  d'Aboû  Madyan  de  Tlemcen. 

(4)  Passion,  p.  136. 
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témoins  a  professionnellement  honorables  »  (I),  provoqués 
et  etiregislrés  suivant  des  formes  régulières,  passe  à  côté  (2) 
de  la  plupart  des  événements  u  insolites  »,  et  tombe,  au 
surplus,  à  propos  des  autres,  dans  tous  les  pièges  intéressés, 
tendus  à  la  crédulité  des  gens  «  positifs  »  par  les  fabricants 
de  «  documents  ». 

La  question  de  moralité,  ensuite.  L'école  critique  des  ahl- 
ai-hadlth,  de  Yahya  Qattàn  à  Ibn  al  Jawzî  et  Dliahabî,  con- 
damne la  ;?eryer*i/e  des  auteurs  qui,  comme  Raqâshî,  Na- 
mîrî,  Morrî,  Mohâsibî,  et,  plus  tard,  Makkî  et  Ghazâlî,  ont 
cité  dans  leurs  œuvres  des  hadilh  apocryphes.  Or,  ils  ne 
seraient  répréhensibles  que  s'ils  avaient  agi  sciemment,  ce 
qui  paraît  être  le  cas  d'ibn  Tàhir  Maqdisî  (3),  mais  n'est  le 
cas,  ni  de  Mohâsibî,  ni  de  Gliazâlî.  Pour  ces  deux  maîtres, 
l'important,  dans  une  citation  introduite,  ce  n'est  pas  de 
savoir  si  la  phrase  fut  reproduite  in  extenso,  mot  à  mot,  ni 
si  c'est  bien  X  ou  Y  qui  la  mit,  le  premier,  en  circulation  ; 
c'est,  comme  pour  les  proverbes,  d'avoir  apprécié,  goûté  ce 
qu'elle  vaut  comme  règle  de  vie  ;  cesser  d'ergoter  sur  sa 
forme,  pour  en  expérimenter  le  sens  (4).  Certes  Yihyâ  de 
Ghazâlî  est  farcie  de  hadlth  dont  Vïsnâd  est  indétendable. 
Mais  ce  point,  ici,  est  secondaire,  Vihyâ  n'étant  pas  un  ma- 
nuel de  critique  textuelle,  mais  un  guide  d'édification  morale. 
Ghazâlî  se  souciait  assez  peu  de  la  paternité  des  citations 
qu'il  réunissait,  et  beaucoup  de  leur  signification  morale 

(1)  'odoûl  de  la  jurisprudence  islamique. 

(2)  Comme  si  l'on  se  bornait,  pour  comprendre  l'histoire  d'une  négo- 
ciation diplomatique,  à  la  lecture  des  télégrammes  ministériels  publiés 
dans  les  livres  «  bleus  »  ou  «  jaunes  »  ;  cf.  une  bataille,  d'après  les 
bulletins  d'opérations  du  troisième  bureau  ;  un  débat  parlementaire, 
d'après  les  journaux  officiels  ;  une  biographie  quelconque  d'après  les 
pièces  destinées  aux  archives  administratives  (mairies,  notaires,  police). 

(3)  safwah.  Cf.  Maysarah,  soûfî  d'Abbâdân  (Goldziher,  31.  St.,  II,  394). 

(4)  Gfr.  aussi  Ibn  Sînâ  et  les  philosophes. 
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pour  le  lecteur.  Il  n'écrivait  pas  Yihyâ  pour  des  curieux,  ama- 
teurs d'archéologie,  mais  pour  des  consciences,  avides  de 
méditation  morale. 

Et  cela  nous  amène  à  une  dernière  question:  comment 
apprécier  la  «  culpabilité  »  des  moralistes  qui  se  sont  faits 
eux-mêmes  «  waddêtoûn  »,  inventeurs  de  hadîth.  Certes, 
déguiser  le  fait  même  de  l'invention  d'un  isnâd  de  transmis- 
sion est  une  faute,  une  lâcheté  ;  mais  cette  faute  préliminaire 
et  vénielle  ne  laisse  pas  préjuger  du  reste,  puisqu'un  Iiadith^ 
encore  une  fois,  n'a  pas  cours  parmi  les  croyants,  en  raison 
de  sa  date  d'origine  (1),  mais  en  vertu  de  sa  teneur;  c'est 
essentiellement  une  règle  de  conduite,  préconisée  hic  et 
niinc.  Est-il  licite  d'inventer  un  récit  imaginaire,  relatif  à  un 
cas  de  conscience?  Telle  est  la  question  :  c'est  tout  le  pro- 
blème de  l'invention  artistique,  de  l'originalité  personnelle 
dans  le  style,  problème  dont  la  solution  difTère  profondé- 
ment suivant  les  civilisations,  qu'elles  dérivent  de  la  tradi- 
tion linguistique  indo-européenne  ou  de  la  tradition  sémi- 
tique. 

La  tradition  sémitique,  postérieure  au  monothéisme  abra- 
hamique  et  mosaïque  (2),  réserve  à  Dieu  seul  toules  les 
initiatives  et  innovations  créatrices,  —  et,  en  dehors  de 
révélations  expresses,  solennellement  provoquées  par  Lui, 
elle  traite  avec  une  méfiance  extrême  toute  inspiration  privée, 
surtout  la  fantaisie  profane  des  poètes. La  tradition  aryenne, 
polythéiste,  idolâtrique  et  libertaire  dès  ses  origines,  s'est 
toujours  complue  dans  la  fable,  la  fiction  littéraire  et  artis- 
tique, peinture  ou  sculpture,  drame  ou  roman,  —  ce  en  quoi 
les  sémites  dénoncent,  soit  une  usurpation  blasphématoire 

(1)  Comme  une  pièce  de  musée  chez  les  marchands  d'antiquités. 

(2)  Car  l'imagination  artistique  est  intense  chez  les  Chaldéens  et  Phé- 
niciens. 
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par  riiomme  du  rôle  de  Dieu,  seul  donateur  de  la  vie  ;  soit 
une  conception  sacrilège  de  la  vérité  de  Dieu,  soupçonné  de 
raconter  des  fables  (1)  à  Ses  serviteurs. 

Par  une  méditation  plus  profonde,  les  mystiques  musul- 
mans, triomphant  de  ces  répugnances,  admettent  que  l'om- 
nipotence divine  n'exclut  pas  la  mise  en  valeur  par  l'homme 
de  Ses  dons;  que  le  saint  peut  devenir  ceci,  dont  l'arliste 
n'est  que  l'image  périssable,  l'instrument  libre  et  vivant  du 
Poète  unique,  de  la  puissance  créatrice  ;  et  qu'on  peut  ra- 
conter des  paraboles,  même  sur  Dieu,  pourvu  qu'on  s'oublie 
soi-même  et  qu'elles  fassent  penser  à  Dieu. 

Platon  a  excellemment  exposé  cette  tendance  à  la  fin  du 
Gorgias  :  §  LXXIX  u...  Ecoutez  donc,  comme  disent  les  gens, 
la  très  belle  histoire  que  voici.  Vous  croirez  peut-être  que 
ceci  est  une  fable,  mais  pour  moi  c'est  wne  histoire,  et  je  vous 
donne  ces  choses  pour  vraies  »  (2).  Les  mystiques  envisagent 
leurs  paraboles  catéchétiques  comme  ces  prophéties  véridi- 
ques  qui  se  vérifieront  le  jour  venu,  mais  qu'on  ne  peut  dire 
«  vraies  »  qu'au  fur  et  à  mesure  qu'elles  se  réalisent.  La  véri- 
té de  leurs  paraboles  s'observe  rt/;o.s7mon  dans  leur  fécon- 
dité sociale,  dans  le  pullulement  d'imitations,  la  variétation 
foisonnante  d'images,  de  synonymes,  d'applications  viables 
qu'elles  provoquent  chez  ceux  qui  les  ont  entendues  atten- 
tivement. Vérité  délicate  à  saisir,  hélas,  que  seuls  expéri- 
mentent ceux  qui  en  ont  été  trouvés  dignes,  ou  furent  assez 
humbles  pour  s'en  avouer  d'avance  indignes. 

bj  Table  des  auteurs  responsables  de  certains  ahâdUh  qodsiyah  célèbres. 

Aboû  Dharr  :  «  man  taqarrah . . .  shibrà...,  dhirâ'à...  »  (Mo- 
hâsibî,  rïâyah.,  12",  l'attribue  à  Ibn  Mosayyibj  ;  Hanbal  V, 
153  ;  Nabhânî,7^mr  n°  30). 

(1)  Question  des  livres  «  historiques  »  de  l'Ancien  Testament. 

(2)  Cfr.  le  récit  d'Er  l'Arménien  ;  —  et  celui  de  Thespésios(ap.  Plu- 
tarque,  Délais). 
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Ka'b  :  «  anajalis  man  dhakarani  «  et  hadlth  al  jomjomah 
(selon  Hilijah,  s.  v.). 

Hodhayfah  :  «  ijad  Allah  ma  (var  :  'ald)  al  jamaaii  (Han- 
bal,  I,  406;  repris  par  Ibn  'lyâd,  selon  Malatî,  143;Ibn 
Battah  'Okbarî,  sfiarh  wa  ibânah)  —  ;  et  hadlth  alibtilâ  (cfr. 
Passion,  p.  621  ;  Motlaqî,  Kanz,  V,  164  ;  attribué  par  Ibn  al 
Jawzî,  mawdouât,  à  Yamân  ibn  'Adî). 

Ibn  Mas'oûd  :  «  toûbdliman  tam  yoHhghU qalhaho  bimâ  tara 
'aynâho,..  »  (Mohâsibî,  rïâyah,  15^;  attribué  ensuite  à 
Jésus  ;  cf.  Asin,  Log'm,  n"  20). 

Hasan  Basrî;  u  man  'ashiqanî  'anhigtoho..^  »  (selon  'Abd 
al  Wâhid-ibn  Zayd  ;  ap.  Hihjah,  s.  v.  ;  admis  (1)  par  Ibn 
Sînâ,  'ishq)  —  larjîh  midâd  al  'olamâ  'alà  dam  al  sliohadâ 
(Manjanîqî,  ap.  Soyoûtî,  la'âll  (2),  s.  v.  ;  admis  ensuite 
comme  hadlth  via  Ibn  'Omar;  selon  Kurkiit,  Harimï)  —  yâ 
moqallib  alqoloûb,  thabbit...  (selon  Ibn  Sa'd,  IV,  128;  Ibn 
'lyâd  en  fait  un  hadlth,  —  selon  Hilyah).  —  Khayr  alomoûr 
awsatohâÇiqd,  1,  250  ;  selon  Goldziher,  RHR,  XVIil,  193). 

Yazîd  naqâshî:  hadlth  ghihtat  al  motahâbbin  (Makkî,  qoût, 
I,  222;comp.  Nabhânî,  y^mi',  n°31). 

Ibrahim-ibn  Adham  :  Konto  smnaho  iva  bamraho  (selon 
Mohâsibî,  mahahbah,  cf.  Makkî,  qoût  II,  67  ;  admis  dès  Bo- 
khârî)  —  al  'ârif  fârighà...  (id.  ;  cfr.  Passion,  p.  472). 

Fodayl-ibn  'lyâd  (cfr.  siiprà)  :  «  odhkoroûnl  adhkorokom  » 
(selon  ms.  Londres  Or.  8049,  f.  30^). 

Ahmad  Jawbiyârî  :  «  'otloboii  al^ilm^  walaw  bil  Sin  » 
(admis  par  Ibn  Karrâm  ;  Dhahabî,  itidâl,  s.  v.). 

Yahyn-ibn  Mo'âdh  Râzî  :  «  man  'arafa  tiafsaho,  faqad 
^arafa  Rabbaho  (selon  Soyoùtî,  là'âll,  s.'  v.  ;  Ibn  'Arabî, 
mohâdarât^  II,  369). 

Sahl  Tostarî  :  u  ma  min  âyah...  illâ  walahâ  arbct  mdâni  » 

(t)  Sari  en  fait  un  extrait  «  d'un  des  livres  révélés  »  (Qosh.  III,  165). 
(2)  Soyoùtî,  dorar,  199  ;  Ghazâlî,  xhxjâ,  l.  6. 


I08  CHAPITRE    III 

(selon  Tostarî,    lafm,  3,  6  ;  admis    par   Ghazàlî,   ladonnï- 
yah,  16). 

Mohammad-ibn  Yoiinos  Kadîmî  (-j-  centenaire  en  286)  : 
«  'otlohotCl  hawaij  'ind  hisân  al  wojoûh  (admis  par  Solamî, 
Ibn  Sînâ  Çishç)  ;  cfr.  Dhahabî,  l'iidâl,  s.  v.). 

c)  L'isnâd  initiatique  ;  al  Khidr  ;  les  abdâl. 

Le  subterfuge  des  fausses  attributions,  encore  excusable 
à  la  rigueur  pour  des  mystiques  dénués  d'héroïsme  civique 
et  désireux  pourtant  d'initier  sous  des  noms  empruntés  leurs 
contemporains  à  leurs  expérien(;es  de  vies[)irituelle,  — s'est 
malheureusement  étendu  à  d'autres  domaines,  où  la  ques- 
tion d'authenticité  devenait  fondamentale.  Telle  la  question 
qui  sera  agitée,  surtout  à  partir  du  Y/XP  siècle  ;  Visnâd  ini- 
tiatique, la  «  chaîne  d'appuis  mystiques  »  rattachant  telle 
ou  telle  congrégation,  maille  après  maille,  aux  saints  les 
plus  vénérés,  aux  Compagnons,  et  au  Prophète. 

Au  III/IX^  siècle,  la  question  ne  se  pose  pas  encore,  les 
œuvres  de  Mohâsibî  le  prouvent  [wamyâ],  et  attestent  (1), 
corrélativement,  que  la  prise  d'un  habit  spécial  [khirqah^ 
shohrah  bi  lïbch')  n'était  qu'une  originalité  individuelle. 
L'institution  d'ermitages  collectifs  comme  ceux  d'Abbàdân, 
la  rédaction  de  manuels  pour  la  «  vie  en  commun  »  ont  pré- 
cédé de  longtemps  l'affiliation  congréganiste  solennelle  et 
la  prise  d'habit  rituelle. 

Au  IV/X*  siècle,  JaTar  Kholdî  nous  donne  (2)  le  pre- 
mier ïsnâd  initiatique  connu,  sorte  de  samâ'  livresque,  en 
déclarant  que  ce  sont  les  iâbïoûn^  entre  autres  Anas-ibn 
Mâlik  (+  91),  qui,  par  Hasan  Basrî  (-h  HO),  Farqad  Sinjî 
(-H  131),  Ma'roûf  (-f  200)  et  Sarî  (+ 253),  ont  transmis  la 
doctrine  mystique  à  son  maître  Jonayd  (-f-  298). 

(1)  Mohâsibî,  masa'i/,  237-244. 

(2)  fihrïsi,  183. 
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Un  peu  après,  Dfiqqâq  donne  à  Qoshayrî  1)  la  filiation 
sîiivanle  de  ce  qn'il  appelle  plus  explicilemenl  son  «  aklid/i 
al  tatiq  »  (inilialion)  :  (/)  les  lâ/noùn,  [f]  Dàwoûd  Ta'î,  [S) 
Ma'roùf,  (4)  Sarî,  [5)  Jonayd,  (6')  Sliibli,  (7)  Nasràbàdlu. 

Au  siècle  suivant,  cette  (v  chaîne  »  s'enjolive,  avec  la  fon- 
dation des  grands  ordres,  de  précisions  dérisoires  apportées 
aux  quelques  rares  faits  attestés  concernant  leurs  origines. 
Voici  sa  forme  classique  (2)  :  (/)  'Alî,  (^)  Hasan  Basrî,  [3) 
Habîb  'Ajamî.  (4)  Dâwoûd  Ta'î,  (5)  Ma'roûf,  [6)  Sarî,  (7) 
Jonayd,  (8)  aboCi  'Alî  Roùdhbârî  (+  322),  [9)  aboû  'Alî  Kàtib 
( -h  340)  ou  bien  Zajjâjî  (  +  3 48) ,  (/())  aboû  'Othmân  Maghribî 
(+  373),  (//)  aboù'l  QàsimGorgânî  (+  469)  (3). 

Cet  isnâd  de  la  khïrqah  fut  critiqué  de  bonne  heure. 
L'échelon  i-î  est  faux  ;  Hasan  et  'Alî  ne  se  sont  pas  rencon- 
trés (4)  (Ibn  Dihyah,  Ibn  al  Salàh,  Dhahabî).  L'échelon  S-i 
est  faux  :  Habîb  est  mort  à  Basrah,  Dâwoûd  vivait  à  Koùfah 
(Dhahabî)  (5).  L'échelon  4-5  est  faux  :  Ma'roûf  n'est  pas  allé 
à  Koûfah  (Dhahabî)  (6).  L'échelon  5-6  est  douteux  :  Sarî  n'a 
été  qu'un  disciple  indirect  de  MaVoiif  (7). 

Un  second  ïsnàd^  doublant  le  premier,  remplace  les  éche- 
lons i-4  par  la  lignée  des  imâms  'alides  jusqu'à  'Alî  Rida  (né 
183  -f-  203  à  Tous)  :  il  aurait  revêtu  de  sa  khïrqah  Ma'roûf 
(+  200),  qui  se  serait  fait  son  portier  après  sa  conversion. 
Ibn  al  Jawzî,  en  ses  fadail  Ma'roûf^  et  Dhahabî  ont  souligné 


(!)  Qosh.  to8  ;  éd.  Ânsài-Î,  III,  245,  IV,  36. 

(2)  'Alî  Borhâaî,  zahrah,  in  fine  ;  Iba  abî  Osaybî'ah,  'oyoûn,  II,  250. 

(3)Gfr.  rem.  de  Jâtnî,  347. 

(4)  Ici  chap;  IV,  §  3. 

(5)  Ici  chap.  IV,  §  2. 

(6)  Ea  réalité  Ma'roùf  était  le  disciple  de  Bakr-ibn  Khonays,  disciple 
de  Bonânî. 

(7)  Ici  chap.  IV,  §  6. 
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les  impossibilités  chronologiques  de  cette  ridicule  légende, 
admise  par  Qoshayrî  (1). 

On  peut  ranger  ici  deux  sortes  de  falsifications  fréquem- 
ment commises  par  les  mystiques  postérieurs.  L'une  consiste 
à  mettre  sous  Visndd  d'un  nom  respecté  des  sentences  et  des 
vers  que  l'on  veut  faire  échapper  aux  censures  des  théolo- 
giens (2).  Nous  parlons  plus  loin  du  Icffslr  attribué  dès  le 
IV/X"  siècle  à  l'imâm  Ja'far  ;'de  même  les  kholab  attribués  à 
'Alî  par  Tabarsî,  et  pouvant  être  de  l'imâmite  Mofaddal,  — 
et  le  faux  diwàn  de  'Alî  où  il  y  a  des  pièces  à  restituer  à 
Sohrawardî  d'Alep  (3).  Mehren  a  admis  bien  légèrement 
l'authenticité  des  «  lettres  »  d'Ibn  abî'l  Khayr  (4)  à  Ibn  Sînâ, 
—  d'Ibn  Sab'în  à  Frédéric  II  ;  l'authenticité  des  lettres  d'Ibn 
'Arabî  à  Fakhr  Râzî  est  également  problématique  (5). 

L'autre  sorte  de  faux  consiste  à  qualifier  d'apocryphes  les 
œuvres  les  plus  compromettantes  de  mystiques  audacieux. 
C'est  ainsi  que  Sha'râwî,  sans  aucune  preuve  à  l'appui,  dé- 
clare que  les  fosom  ne  sont  pas  d'Ibn  'Arabî  (6)  ;  et  que  Na- 
bhânî,  récemment,  retirait  à  Nàbolosî  son  ghàyat  al  mat- 
loûb(l). 

(1)  Qosh.  t,  82-83.  —  Cfr.  les  prétendues  entrevues  de  Jonayd  avec 
Ibn  Kollâb  et  avec  Aboû'l  qâsim  Ka'bî  (Ibn  al  Najjâr  ;  Sobliî  ;  Yâfi'î, 
nashr.  II,  377)  ;  la  légende  d'Ahmad  Sibtî,  frère  deHaroun  {fotoùhât, 
I,  668)  ;  celle  des  ahl  al  soffah. 

(2)  'ayniyah  de  Jîlî  attribuée  à  Kîlânî. 

(3)  Ex.  la  pièce  Dmvâka  fika.,.  (Torkomânî,  lonm'  ;  Nâbolosî,  Kashf 
al  sirr  al  ghâmid);  imitée  en  turc  par  Niyàzî  :  «  Dermân  arârdam...» 
(1"  shîniyah). 

(4)  Traités  mystiques,  1891,  III,  §  3  ;  cf.  Goldziher,  Vorlesungen, 
IV,  n.  121  ;  et  son  quatrain  apocryphe  contre  les  madrasah  (lui  qui  fit 
créer  la  Nizâmiyah)  et  nommant  les  calenders  (fondés  auXIlP  siècle). 
Langlès,  suivi  par  Dozy  et  Salmon,  a  avancé  de  deux  cents  ans  l'époque 
d'Ibn  abî'l  Khayr. 

(5)  Goldziher,  /.  c,  IV,  n.  125. 

(6)  Ap.  Sha'râwî,  lataHf,  II,  29. 

(7)  Préface  aux  madaHh. 


III 


Il  ne  faut  pas  s'exagérer,  d'ailleurs,  l'importance  de  ces 
rectifications  critiques,  qui,  en  détruisant  certains  détails 
plaqués  aussi  arbitraires  que  maladroits,  ne  changent  guère 
la  courbe  historique  de  l'évolution  des  idées,  telle  que  la 
tradition  se  la  représente.  Les  mystiques  musulmans  eux- 
mêmes  avouent  sans  honte  leur  incertitude  sur  les  intermé- 
diaires qui  leur  ont  transmis  la  khirqah.  L'idée  d'un  enchaî- 
nement ininterrompu,  assez  étrangère  à  Toccasionnalisme 
coranique,  n'a  été  accueillie  par  eux  que  pour  répondre  aux 
objections  des  traditionnistes  ;  et  l'on  peut  penser  qu'elle 
s'infiltra  chez  eux,  comme  dans  les  autres  corps  de  métiers, 
grâce  à  la  propagande  alide  des  Qarmates.  Dans  le  tableau 
des  XVII  patrons  des  corporations  majeures,  qui  semble 
d'origine  fatimite,  figurent  plusieurs  mystiques:  Dlioû'l 
Noûn  Misrî  (V),  Hasan  Basrî  (Vil),  aboû  Dharr  (XIII),  aboû'l 
Darda  (XIV)  (1). 

Beaucoup  de  mystiques,  répugnant  à  se  servir  de  justifi- 
cations aussi  artificielles  que  ces  isnâd,  disent  hardiment 
avoir  reçu  leur  khïrqah  d'al  Khidr  (ou  Khadir)  (2).  La  signi- 
fication réelle  de  cette  prétention  est  transparente.  «  Al 
Khidr  »  est  le  nom  traditionnel  de  ce  personnage  anonyme 
qui,  dans  le  Qor'àn,  se  montre  un  saint  de  Dieu,  supérieur 
aux  prophètes,  puisqu'il  est  le  guide  chargé  de  diriger 
Moïse  (3)  (Qor.  XVIII,  64-81),  le  dépositaire  de  V'ibn  ladonni. 
Le  mystique  qu'il  initie  se  trouve  sanctifié,  émancipé  de  la 
tutelle  de  la  loi  prophétique.  Un  des  axiomes  du  soufisme 

(1)  Voir  Goldziher,  introd.  au  Kitâh  al  nio'ammarln  de  Sijistânl  ;  et 
les  Kolob  ai  fotoùwah,  par  exemple  celui  de  'Obaydallâh  Rifâ'î  (1082 
hég.  ;  ms.  Damas,  Zah.  tas.  81). 

(2)  Livre  spécial  de  Sha'râwî  (Khidriyah,  p.  13)  sur  ceux  qui  ont  été 
en  rapports  avec  al  Khidr  :  Ibn  Adham  ;  Misrî,  Bistâmî,  Jorayrî,  Tir- 
midhî,  Kîlâiiî,  Iba  'Arabî,  Shâdhilî.  —  Cf.  Khark.,  213%  'Attâr  II,  92- 
94  ;  Hazro  IV,  180. 

(3)  Remarque  de  Rabâh  Qaysî  (Sh.  tab.  I,  46). 
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c'est  que  al  Khidr  est  immorlel  (1  ),  puisqu'il  est  le  directeur 
spirituel  par  excellence,  qui  dicte  au  cŒ^ur  les  formules  de 
prière  (2).  Son  nom  complet  est,  selon  Simriânî  (3),  «  Aboû'l 
'Abbâs  Balyân-ibn  Qalyân-ibn  Fâligh  al  Kliidr  »  (4). 

Si  la  transmission  régulière,  par  hnâd,  de  l'initiation 
mystique  n'est  qu'un  argument  secondaire,  et  d'usage 
externe,  comme  le  prouve  la  klùrqah  khidnyah^  les  mysti- 
ques musulmans  ne  nient  fms  qu'il  y  ait,  à  chaque  instant 
donné,  une  hiérarchie  précise  entre  les  grâces  sanclifiantes 
que  l'omnipotence  divine  dispense  sur  terre,  tantôt  ici,  tantôt 
là,  tout  en  veillant  à  ce  que  le  nombre  de  leurs  titulaires 
demeure  constamment  fixe  (5).  C'est  le  thème  fameux  des 
ahdâl,  des  saints  «  apotropéens  »  qui  se  succèdent  par  per- 
mutation (badal),  constituant  les  piliers  spirituels  sans 
lesquels  le  monde  croulerait.  Doctrine  beaucoup  plus 
ancienne  en  Islam  qu'on  ne  le  croit  généralement,  elle  n'est 
pas  forcément  d'origine  imàmite  quoi  qu'en  ait  dit  Ibn  Khal- 
doûn  (6).  Elle  est  classique  au  IV/X*  siècle  (7),  admise  par 

(J)  Passion,  p.  424.  Allusion  au  livre  d'Ibn  al  Jawzî  contre  cette 
croyance  ['ajâlat  al  montazir  fi  Ml  al  Khadir,  cité  ap.  Ibn  "Atâ  'Allah, 
lataif,  1,  87). 

(2)  A  Ibrahim  Taymî  (Makkî,  qoût,  I,  7),  Ibrahim  Khawwâs  (Qosh. 
III,  53  ;  cfr.  1,71,  IV,  173). 

(3)  Ap.  'orwah,  extr.  in  Abulfazl,  Ayin-i-Akbarî,  trad.  Jarrett,  III, 
376. 

(4)  Il  «  renouvelle  sa  jeunesse  »  tous  les  120  ans  (en  240, 120,  1  hég, 
120,  240,  360...).  Il  parcourt  incessamment  la  terre,  d'où  son  surnom, 
chez  les  chrétiens  du  Moyen  âge,  de  «  Tervagant  »  (hypothèse  de  J.  Ri- 
bera).  Il  aime  le  raqs  et  pratique  l'alchimie.  Voir  le  travail  de  VoUers. 

(5)  Cette  idée  est  devenue,  chez  les  druzes,  la  thèse  du  nombre  inva- 
riable des  âmes  (il  y  a  compensation  immédiate  entre  les  naissances  et 
les  morts,  les  âmes  se  réincarnent  immédiatement). 

(6)  Moqadd.,  trad.  Slane  s.  v. 

(7)  Passion,  p.  753-754.  Mohâsibi,  masail,  î.  233,  mahabbah,  f.  6  ; 
Tirmidhi,  rasa'il,  f.  180,  319  ;  Jonayd,  ap.  Kal.  54  ;  Soyoùtî,  Khabar 
dâll...  ap.  «  Machriq  »>,  XIÎ,  194  seq. 
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les  Sâlimiyali  el  les  Hanbalites,  et  affecte  une  grande  variété 
de  formes,  différenciées  par  une  complexe  élaboration  anté- 
rieure. En  fait,  on  la  mentionne,  en  termes  exprès  (1),  dès 
le  III/IX^  siècle,  en  connexion  avec  le  hadlth  al  ghibtah, 
enseigné  par  Hasan  Basrî,  Yazîd  Haqàshî,  Ibn  Adham  et 
Wakî'  (2),  la  khollah  abrahamique,  et  les  «  trois  vertus  fon- 
damentales »  (3). 

Sous  sa  forme  la  plus  ancienne,  il  s'agit  de  «  40  »  abdâl, 
nombre  sémitique  traditionnel  pour  désigner  la  pénitence  et 
l'expiation  (4),  auxquels  furent,  dans  la  suite,  soumis  300 
noqahâ^  70  nojabâ.,  et  surimposés  7  omanâ  (var.  :  ahrâr,  awtâd^ 
aklif/âr),  4  ou  3  'amoûd  (var.  :  athâfi)  et  1  qotb  (ou  ghaïuth), 
suivant  une  distribution  géographique  et  un  rôle  adminis- 
tratif variant  avec  chaque  auteur  (5).  On  peut  reconnaître 
dans  ces  conceptions  un  travail  d'esprit  parallèle  à  celui  des 
Nosai/ris  (sur  les  4  arkân)  et  des  Qarmates  ;  la  remarque 

(t)  Ibn  abfl  Donyâ  spécifie  les  vertus  morales  «  abrahamiques  »  des 
40  abdâl,  qui  ne  surpassent  pas  les  autres  par  le  nombre  des  prières 
ni  des  jeûnes,  ni  des  mortifications,  ni  des  exemples  extérieurs,  —  mais 
par  la  sincérité  de  la  continence,  la  bonne  volonté,  la  paix  du  cœur,  le 
bon  conseil  fraternel  à  tous  les  musulmans  «  ibtigha'a  mardât  Allah  » 
(Soyoùtî,  /.  c,  204  ;  p.  201,  Ibn  abM  Donyâ,  en  son  kitâh  al  sakhâ, 
donne  une  récension  plus  courte  de  ce  texte,  comme  un  hadîth  de  Hasan 
d'après  Sâlih  Morrî).  Ma'roûf,  Dârànî,  Nibâjî  et  Bishr  Hâfî  essaient  de 
définir  les  abdâl  (id.,  p.  200-204). 

(2)  Passion,  p.  749. 

(3)  Soyoùtt,  /.  c,  p.  204  (Solamî)  ;  cfr.  Passion,  p.  493,  5tO. 

(4)  Voir  Ancien  et  NouveauTestament,  s.  n.  ;  Qor'àn,  s.  n.  «  arba'ln  »  ; 
les  «  quarante  martyrs  »,  dans  la  toponomastique  orientale. 

(5)  Voir  la  théorie  :  de  Kattânf  (+  322)  ap.  Sh.  tab.  I,  IJO  ;  d'aboû 
'Othmân  Maghribî  (+  373),  ap.  Tahânawî,  Aashf,  p.  846  ;  deMakkî, 
qoût,  I,  109,  II,  78  ;  de  Tirmidhî,  ap.  Baqlî,  t.  I,  p.  501.  Cfr.  Jâmî,  21. 
Actuellement,  l'assemblée  des  «  saints  intercesseurs  »  [hadrah)  univer- 
sels passe  pour  se  composer  de  Kîlânî,  Badawî,  Dasoûqî,  sous  la  prési- 
dence de  Rifâ'î. 
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deMaghribî  que  le  chef  hiérarchique  connaît  ses  subordon- 
nés, «  mais  qu'eux  ne  le  connaissent  pas  »  réfère  à  un  prin- 
cipe maçonnique  effectivement  appliqué  dans  les  sociétés 
secrètes  ismaëliennes  ;  mais  ce  n'est  pas  une  preuve  décisive 
d'emprunt  thématique. 

Nous  savons  que  les  saints  spécialement  vénérés  par  Ibn 
Adham  étaient  :  Mâlik-ibn  Dinar,  Bonànî  et  Sikhtiyânî  ;  par 
BishrHâfî:  Wohayb-ibn-al.Ward,  Ibn  Adham,  Ibn  Asbât 
et  Moslim  Khawwâs  (i).  Les  saints  vénérés  parles  Sàlimîyah 
étaient,  selon  Makld  (2):  Ibn  Adham  et  Shaqîq,  Misrî,  Bis- 
tâmî  e(  Tostarî. 

(1)Tagr.  I,  413. 

(2)  qoût,  li,  76  (s.  V.  khollah). 
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Avant-propos. 


De  tout  ce  qui  précède,  il  ressort  que  l'étude  biographi- 
que des  premières  vocations  musulmanes  à  la  mystique  est 
d'une  importance  capitale  pour  qui  veut  analyser  la  forma- 
tion du  lexique  technique  du  soufisme.  L'historien  des  arts 
peut  étudier  et  goûter  la  trame  d'une  chanson  populaire,  et 
même  la  technique  d'une  œuvre  classique,  sans  être  astreint 
à  pâlir  sur  la  biographie  de  leurs  auteurs  ;  examiner  si  Leïla 
était  aussi  belle  que  Majnoûn  l'a  dite,  si  le  peintre  de  !'«  Em- 
barquement pour  Cythère  »  a  visité  Cérigo,  si  Aboû  Nowâs 
aimait  réellement  participer  aux  scènes  licencieuses  que  ses 
vers  décrivent,  —  ne  tranche  pas  la  question  fondamentale, 
ne  nous  éclaire  pas  sur  la  valeur  intrinsèque  de  l'œuvre.  De 
même  dans  l'histoire  des  sciences  et  des  philosophies,  même 
juridiques,  morales  et  politiques  ;  on  peut,  à  la  rigueur, 
apprécier  l'économie  et  la  portée  d'un  système,  sans  appro- 
fondir les  intentions  directrices  des  faits  et  gestes  de  son 
inventeur. Les  arts  et  les  sciences  ne  touchent  l'homme  qu'ac- 
cidentellement, nous  effleurent  à  la  surface. 

Mais  il  n'en  est  plug  de  même  en  mystique.  Cette  science 
expérimentale,  cette  méthode  introspective  vise,  par  défini- 
tion, la  réalité  même,  le  fond  de  l'homme,  l'intention  sous 
l'intonation,  —  le  sourire,  sous  le  masque,  —  elle  cherche, 
sous  le  geste  de  la  personne,  une  grâce  toute  divine.  Elle  est 
fondée,  par  conséquent,  sur  l'appréciation  du  degré  de  sin- 
cérité de  chacun,  elle  examine  chaque  conscience  «  par  trans- 
parence »  ;  on  ne  saurait  y  progresser  sans  s'appuyer  sur 
une  enquête  très  serrée  scrutant  la  vie  menée  et  les  œuvres 
laissées  par  ceux  qui  prétendent  l'enseigner.  Les  chapitres 
IV  et  V  ébauchent  cette  enquête,  relativement  aux  person- 
nalités marquantes  du  mysticisme  de  l'islam  à  ses  débuts. 
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1°  Les  données  coraniques. 

a)  Les  paraboles  du  Qor'dn  et  le  problème  de  la  vie  intérieure 
chez  Mohammad. 

Si  la  Chrétienté  est,  fondamentalemenl  (1),  l'acceptation 
et  l'imitation  du  Christ,  wmnt  l'acceptation  de  la  Bible,  — 
en  revanche,  l'ïslam  est  l'acceptation  du  Qor'ân  avant  l'imi- 
tation de  Mohammad.  Et  cela,  conformément  aux  déclara- 
tions expresses  du  prophète  Mohammad  lui-même,  qui  a 
enseigné  avec  insistance  les  versets  (2)  marquant  la  dépen- 
dance stricte  (et  l'infériorité)  où  sa  personne  était  placée  à 
l'égard  de  son  mandat  (3). 

Nous  avons  donc  à  examiner  si  le  Qor'ân  propose  des  thè- 
mes de  méditation  mystiques,  avant  de  discuter  si  Moham- 
mad eut,  ou  non,  une  vie  intérieure  à  tendances  mystiques. 

L'européen,  qui  ne  s'est  pas  familiarisé  avec  la  concision 
sémitique,  avec  les  brefs  éclairs  des  Psaumes  (4),  suppose 
communément  qu'il  n'y  a  pas  de  tendances  mystiques  dans 
le  Qor'ân.  r]n  d'autres  termes,  qu'il  ne  renferme  pas  de  pas- 
sages qui  soient  à  prendre  dans  un  sens  anagogique  [mot- 
tala')  (5).  Et  pourtant,  dans  diverses  sourates,  mecquoises 
aussi  bien  que  médinoises,  il  y  a  maint  passage  allégori- 
que (6),  oii  une  réflexion  un  peu  attentive  de  notre  part  [à 

(1)  En  exceptant  les  ébionites  d'autrefois  et  les  sabbatariens  d'ânjour- 
d'hui. 

(2)  Qor.  XXVIIf,  86  ;  VII,  188  ;  Ilf,  138  ;  VI,  107  ;  XLI,  5  ;  XLVII, 
21  ;  LXXII,  21,  24. 

(3)  D'où  l'induction  légitime  :  des  Wahhâbites,  réformant  la  salât 
'alà'l  Nabî;  et  des  mystiques,  qui  attendent  de  la  sainteté  seule  l'accom- 
plissement parfait  de  la  loi  annoncée  par  les  prophètes  {tafdîl  alwalî). 

(A)  qanâdUo  rohbân. . .  fi  manâzilil  qojfdl. 

(5)  Passion,  p.  705, 

(6)  Dès  Ibn  'Abbâs,  XIII,  28  est  allégorisé  ainsi  :  «  Veau,  c'est  la 
science  ;  et  les  ruisseaux,  les  cœurs  »  {'awârif,  I,  61)  ;  cfr.  Hasan  sur 
la  sourate  Cil  ;  et  un  littéraliste  comme  Ibn  Hanbal  sur  le  sens  anago- 
gique de  noms  comme  Kawthar,  Toûbà,  Kâfoûr. 
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fortiori  une  méditation  de  croyant)  entrevoit  plus  qu'une 
anecdote  offerte  à  l'imagination,  qu'une  définition  véritiable 
proposée  à  l'intelligence,  ou  qu'une  injonction  juridico-mo- 
rale opposée  à  nos  désirs.  Ces  versets  (âyât)  contiennent  un 
«  avertissement  »,  Hbrah.  Ce  sont  des  paraboles  condensées, 
mais  expressives,  dont  la  véhémence  répugne  d'ailleurs  aux 
consciences  hautaines  et  pharisaïques  des  foqahâ^  car  il  faut 
consentir  à  les  accepter  pour  pouvoir  les  comprendre.  Aussi 
les  commentaires  purement  juridiques  les  sautent  générale- 
ment. Ex.  : 

Les  -paraboles  de  la  vocation  :  «  Quel  souvenir,  pour  qui 
a  là  un  cœur,  et  sait  prêter  attention  !  »  (L,  36)  (1).  Bâtir 
en  son  cœur  un  édifice  «  fondé  sur  la  piété  envers  Dieu, 
et  non  sur  une  terre  qui  croulera  »  (IX,  110-112).  La  vie  de 
ce  monde  est  comme  l'eau  qui  passe,  la  récolte  qui  sèche  (VI, 
99  ;  X,  25  ;  XIII,  J8  ;  XVIII,  43  ;  LVIL  19).  Au  sacrifice  (2) 
rituel  du  pèlerinage,  «  ce  n'est  pas  le  sang  ni  la  chair  des 
victimes,  c'est  la  piété  qui  monte  jusqu'à  Dieu  »  (XXII,  38). 
Une  parole  d'affection  qui  pardonne  vaut  mieux  qu'une 
aumône  qui  blesse  »  (II,  265). 

La  séparation  des  bons  et  des  mauvais  :  le  sort  différent  des 
cœurs  sincères  et  des  hypocrites  (II,  263,  266,  267,  268  ; 
LXVIII,  17),  de  ceux  qui  s'appuient  sur  Dieu,  ou  qui  comp- 
tent sur  eux-mêmes  (XXXIX,  30  ;  XVIII,  31-40)  :  les  uns 
sont  comme  la  graine  qui  pousse  (XLVIII,  29),  l'épi  qui  fruc- 
tifie (II,  263),  l'arbre  qui  grandit  (XIV,  29)  ;  les  autres  sont 
comme  des  captifs,  des  muets,  des  sourds  (XVI,  77,  78  ;  XI, 
26),  des  égarés,  qui  marchent  à  tâtons  sous  la  lueur  des 
éclairs  (II,   117-119),  qui  suivent  un  mirage,  des  nageurs 


(1)  Voir  son  rôle  dans  Mohâsibî  {ri'âyah,  f.  4''). 

(2)  Goldziher,  Vorlesungen,  trad.  fr.,   16.  —  Et  tout  le  verset  Qor.  II, 
172. 
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pris  dans  une  vague  ténébreuse  (XXIV,  39-40),  des  passants 
pris  dans  un  vent  glacial  (III,  113)  ;  leur  maison  est  aussi 
fragile  que  la  toile  de  l'araignée  (XXIX,  40).  Et,  au  dernier 
jour,  ces  urnes,  vides  de  bonnes  actions,  demanderont  en 
vain  aux  premières,  [telles  les  vierges  folles  aux  vierges 
sages]  :  «  Attendez-nous,  que  nous  empruntions  de  votre 
lumière  !  »  (LVII,  13)  (1).  La  sourate  XXXVI  mentionne  la 
tristesse  de  l'apôtre  martyrisé  pensant  à  l'endurcissement  de 
ses  bourreaux  (v.  24),  bien  plus,  la  douloureuse  réprobation 
de  Dieu  Lui-même  (2)  envers  les  uns  (i/â  hasratà,  XXXVI, 
29  ;  m,  150,  VIII,  36  ;  XIX,  40  ;  LXIX,  50  ;  XXXIX,  57),  le 
salut  de  Dieu  Lui-même  (3)  (çawià)  adressé  aux  autres 
(XXXVI,  58). 

Et  les  paraboles  de  la  résurrection  :  Dieu,  qui  vivifie  la  terre 
stérile  avec  de  l'eau  (XVI,  67  ;  XLI,  39)  et  produit  du  feu 
avec  le  bois  vert  (4)  (XXXVI,  80),  saura  bien  ramener  à  leurs 
corps  les  âmes,  comme  des  oiseaux  (5)  apprivoisés  (II,  262). 
Ces  paraboles,  dont  l'intention  maîtresse  s'oriente,  de  façon 
indépendante,  vers  celle  de  certains  psaumes  et  de  certains 
versets  évangéliques,  sont  destinées  à  tous  ;  et  ce  sont  plutôt 
des  conseils  d'ascèse  que  de  la  mystique.  Mais  il  y  a  plus, 
dans  le  Qor'ân  ;  il  y  est  fait  mention  de  phénomènes  nette- 
ment illuminatifs,  et  même  extatiques  :  a)  pensées  secrètes 
de  Mohammad  mises  à  jour  par  Dieu  dans  son  cœur  qui  se 
trouve  sondé  (6)  ;  examen  de  conscience  involontaire,  sans 
doute,  mais  dédoublement  mental  indéniable,  oii  la  person- 
nalité spirituelle  du  sujet  avoue  une  autre  Présence,  souve- 

(1)  Sujet  d'un  des  prônes  de  Mansoûr-ibn  'Aramâr  (+  225  ;  fihrist, 
184). 

(2)  Question  soulevée  ap.  Tabarsî,  122. 

(3)  Question  soulevée  par  Mohâsibî  {Passion,  p.  692;  ici  p.  89). 

(4)  Allusion  au  Buisson  Ardent. 
(5J  Gfr.  Hallâj  {Taivâsîn,  p.  27). 

(6)  Qor.  XXXII],  37  (cfr.  Passion,  p.  722,  n.  1). 
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raine  (XCIII,  6-10  ;  XXXIII,  37  ;  LXXX,  3)  ;  b)  circonstances 
cachées  (1)  et  signification  surnaturelle  inconnue  de  certains 
événements  soudainenaent  exposées  devant  l'âme  (2)  ; 
c)  mention  explicite  de  miracles  intérieurs  de  la  grâce  surve- 
nus à  certains  prophètes  :  locutions  internes  (iqra),sharh  al 
sadr  ou  «  dilatement  de  la  poitrine  »,  décapage  externe  du 
cœur  (3),  «  circoncis  »  par  la  foi.  Enfin  d)  ravissements,  tels 
que  l'événement  central  de  la  vocation  de  Mohammad,  son 
ravissement  nocturne  (urâ)  à  Jérusalem,  et  jusqu'au  Qâô 
qawsayn.  Nous  avons  montré  ailleurs  (4)  comment  la  médi- 
tation coranique  des  plus  grands  mystiques  musulmans 
s'était  concentrée  sur  ces  thèmes,  s'exerçant  à  retrouver  au 
fond  d'eux-mêmes  les  états  d'âme  des  prophètes  favorisés 
de  ces  grâces. 

On  ne  peut  en  dire  davantage.  Le  Qor'ân  pose  la  question 
d'une puf'i^cation  de  la  profession  de  foi  monothéiste  [ikhlâs), 
et  celle  d'une  conformité    habituelle  à  la   volonté   divine 

(1)  Cfr.  les  curieuses  méditations  des  premiers  mystiques  sur  le 
«  trouble  mortel  «  de  Marie  avant  la  naissance  de  Jésus  (Qor.  XIX,  23)  : 
«  yâ  laytanî  milto  qabla  hadhâ  !  »  «  Que  ne  suis-je  morte  aupara- 
vant !  »  :  Avant  qu'on  pèche  en  me  soupçonnant  à  tort  (Ibn  'Atâ)  ; 
avant  quW  me  faille  penser  à  un  autre  (=:  mon  enfant)  qu'à  Dieu 
(Kharrâz)  ;  avant  que  j'aie  à  demander  quelque  chose  (=:  des  dattes) 
au  lieu  de  rester  (comme  avant)  abandonnée  à  Dieu  (IbnTàhir)  ;  avant 
qu'on  adore  Jésus,  mon  fils,  en  dehors  de  Dieu  (Jorayrî.  —  Cfr.  Baqlî, 
t.  II,  p.  8  ;  Sh.  tab,  I,  93).  Et  le  commentaire  de  Wâsitî  sur  le  dattier 
stérile  qui  donne  à  Marie  des  dattes  fraîches  (Qor.  XIX,  25)  ;  c'est,  dit- 
il,  une  image  de  la  conception  toute  pure,  en  elle,  de  Jésus  ;  un  pur 
don  de  Dieu  [rizq],  non  pas  un  avantage  (qu'elle  poursuivît,  harakah) 
ni  un  gain  [kash,  dont  elle  fût  avare)  (Baqlî,  t.  II,  p.  8). 

(2)  Description  de  la  chute  de  Satan;  description  de  la  rivalité  des 
Anges  désireux  de  servir  Marie  au  Temple  ;  paroles  de  l'Annonciation  ; 
contestations  d'Abraham,  Noé  avec  Dieu  ;  discussion  de  Moïse  avec  son 
guide. 

(3)  Passion,  p.  478;  Ghazâlî,  monqidh,  1,  cf.  Qor.  V,  10-li. 

(4)  Passion,  p.  741  seq.,  848. 
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(tomaninah,  ri  d  à  état  de  grâce)  ;  il  signale  donc  certains 
phénomènes  mystiques,  mais  il  n'en  explique  pas  la  genèse 
historique  (1).  Et  notamment,  il  ne  fournit  aucun  document 
décisif  sur  l'évolution  de  la  vie  intérieure  chez  Mohammad  ; 
l'échec  de  la  tentative  de  Hubert  Grimme  l'a  prouvé  (2).  Le 
secret  de  cette  âme,  vouée  à  une  telle  destinée,  nous  demeure 
scellé  (3).  On  ne  peut  adopter  à  la  légère  l'hypothèse  de  Gha- 
zâlî  que  Mohammad  à  ses  débuis  aurait  été  un  «  amant  pas- 
sionné de  son  Dieu  »,  errant,  dans  les  solitudes  du  mont 
Hirâ,  enivré  des  désirs  de  l'union,  puisque  la  sourate  LUI 
ne  contient  pas  un  cri  d'amour  mystique  (4).  Mais  il  ne 
faut  pas  nier  non  plus,  comme  l'ont  fait  tant  d'orientalistes, 
égarés  par  les  raisonnements  intéressés  des,  foçahâ,  la  véhé- 
mence sincère  et  durable  de  sa  dévotion,  marquée  par  une 
discipline  sévère,  de  fréquentes  oraisons  surérogatoires  à 
partir  de  minuit  (tahajjod).  Cet  homme,  comme  tous  les 
vrais  chefs,  a  été  dur  pour  lui-même,  et  même  quelquefois 
dur  pour  son  harem.  Les  récits  traditionnels  sur  le  luxe  de 
sa  «  cour  »,  sa  «  mollesse  »  et  celle  de  ses  Compagnons,  mis 
en  lumière  récemment  par  Goldziher  et  Lammens,  sont  pit- 
toresques pour  nous,  mais  ils  ont  d'abord  été  des  arguments 
polémiques  plus  que  suspects:  utilisés,  et  probablement 
inventés  par  cette  lâche  école  de  mohaddithoûn  de  la  fin  du 
ÏP  siècle  de  l'hégire,  dont  Wâqidî  (+  207)  et  son  «secré- 
taire »  Ibn  Sa'd  (-|~  230)  ont  été  les  plus  notables  représen- 
tants: école  uniquement  préoccupée  de  trouver  des  antécé- 
dents   apostoliques    aux    licences    somptuaires  :    soieries, 

(1)  Passion^  p.  503. 

(2)  Goldziher,  Vorlesungen,  trad.  fr.,  p.  74,  pense  qu'elle  pourrait 
aider  à  reconstituer  la  chronologie  des  sourates  ;  si  l'on  part  de  cet 
axiome  qu'il  y  aurait  contradiction  entre  la  prédestination  et  la  liberté  ; 
ce  contre  quoi  toute  l'expérience  religieuse  des  croyants  proteste. 

(3)  Passion,  p.  lii,  n.  6  ;  852,  839. 

(4)  Ghazâli,  monqidh,  33. 
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bijoux,  henné,  kohl  et  parfums,  —  des  gouverneurs  et  vizirs 
débauchés  aux  crochets  desquels  elle  vivait  (I).  Hàtim  al 
Asamm  en  avait  déjà  averti  le  qâdî  Ibn  Moqâtil,  à  Rayy  (2). 
Et  Mohâsibî,  en  des  pages  vibrantes  (3),  a  stigmatisé  les 
motifs  inavouables  de  ces  cœurs  charnels,  la  désertion  pro- 
fane qui  rampait  sous  leur  spécieuse  «  critique  historique  » 
de  la  «  pauvreté  »  prétendue  des  premiers  champions  de 
rislam  :  pauvreté  réelle  pourtant,  et  d'ailleurs  inévitable  (4), 
chez  des  combattants  endurcis  comme  eux,  condamnés, 
pendant  quarante  ans,  à  d'incessantes  escarmouches  et  à  de 
prodigieuses  randonnées  militaires. 

La  diversité  même  des  méditations  des  mystiques  musul- 
mans sur  la  vie  intérieure  de  Mohammad  montre  combien 
la  question  reste  mystérieuse.  Retenons  de  lui  ce  que  sa  vie 
publique  atteste:  volonté  éprouvée,  maîtrise  de  soi  (5),  mo- 
dération et  prudence,  mansuétude  et  finesse,  patience  et 
prévoyance,  toutes  les  qualités  manœuvrières  du  chef  de 
guerre  et  du  chef  d'Etat  (6),  disciplinées  par  une  foi  pro- 
fonde :  n'y  mélangeons  pas  sans  preuves,  comme  certains 
néo-musulmans  de  l'Inde,  la  mise  en  pratique  personnelle, 
à  un  degré  héroïque,  du  «  Sermon  sur  la  Montagne  »  (7),  la 

(1)  Wâqidî  était  un  commensal  des  Barmécides.  —  Voir  rem.  de 
Goldziher  sur  Ibn  Sa'd,  in  Vorlesungen,  trad.  fr.,  119,  270,  n.  31. 

(2)  Yâa'î,  nashr. 

(3)  Ici  chap.  V,  §  1. 

(4)  Cfr.  le  «  luxe  »  en  campagne  des  maréchaux  de  Napoléon. 

(5)  Les  hypothèses  de  l'épilepsie,  autosuggestion,  surexcitation  de 
l'imagination,  ont  été  élaborées  par  des  psychiatres  sédentaires,  qui 
omettent  tout  de  la  vie  des  camps,  au  désert,  et  de  l'ingéniosité  positive 
qu'il  faut  déployer  pour  rester  simple  chef  d'une  bande  de  Bédouins. 

(6)  Mais  on  lui  a  prêté  gratuitement  des  habiletés  de  législateur, 
dans  le  «  dosage  /)  des  prescriptions  coraniques,  qui  négligent  ce  point 
fondamental  :  c'est  que  Mohammad  n*a  pas  fabriqué  le  Qor'ân. 

(7)  Voir,  à  ce  sujet,  pour  mettre  au  point  les  retouches  modernistes 
de  l'école  d'Ameer  Alî,   trop  impressionnée  par  les  attaques  des  mis- 
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sainte  douceur  chrétienne;  idéal  que  le  Qor'àn  mentionne 
d'ailleurs,  et  non  pas  pour  le  blâmer. 

b)  La  vocation  monastique  est-elle  réprouvée  ;  le  hadUh 
«  là  rahbâniyah  ». 

Le  Qor'ân,  tout  en  condamnant  certaines  opinions  erro- 
nées des  chrétiens,  spécifie  que  parmi  leurs  moines,  «  qui 
sont  humbles  »  (V,  85),  se  trouvent  les  plus  proches  amis 
des  croyants  musulmans  (1)  ;  mais  que  ceux  d'entre  eux 
«  qui  mangent  le  bien  d'autrui,  et  ceux  qui  thésaurisent  », 
seront  condamnés  à  l'enfer  (IX,  34).  Il  n'y  a  donc  pas  con- 
damnation à  priori  du  monachisme,  mais  des  mauvais  moi- 
nes ;  et  il  n'y  a  rien,  dans  le  Qor'ân,  qui  restreigne  la  licéité 
de  cette  vie  monastique  aux  seuls  juifs  et  chrétiens.  —  ni 
surtout  qui  fasse  échapper  les  mauvais  musulmans  à  la  dam- 
nation articulée  ici  contre  les  voleurs  et  les  avares  ;  Aboû 
Dharr  l'avait  déclaré  à  haute  voix  sous  le  khalifat  de  'Oth- 
mân  (2),  —  et  quelle  qu'ait  pu  être  l'hypocrisie  doctrinale 
sous  certains  Omayyades,  l'unanimité  des  anciens  commen- 
tateurs du  Qor'ân  suivit  l'opinion  d'Aboû  Dharr  :  Moqâtil 
(-}-  150),  parmi  ses  règles  d'exégèse  coranique,  rappelle 
que  <(  toutes  les  fois  qu'on  lit  dans  le  Qor'ân  le  mot  rohhàn^ 
il  faut  comprendre  al  mojtahidîn  fîdinihim,  les  croyants  qui 
s'efforcent  de  pratiquer  avec  zèle  »  (3).  Le  surnom  râhih  est 
donné,  sans  intention  péjorative,  à  divers  personnages 
pieux  (4). 

sionnaires  protestants  (Pfander)  ;  —  le  portrait  un  peu  violent,  mais 
plus  franc  de  Mohammad  par  Kamâl-al-Din  [Islamic  Review  de  Wo- 
king,  1917,  p.  9-17). 

(1)  C'est  d'ailleurs  une  opinion  courante  dans  la  littérature  arabe  an- 
té-islamique. 

(-2)  Ici  p.  137. 

(3)  Malatî,  122.  Defalt,  tarahhoh  =  ta'abbod,  selon  tous  les  diction- 
naires. 

(4)  Aboù  Bakr  Makhzoùmî  «   râhib    Qoraysh  »    (-H   94  ;   Goldz.)  ; 
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L'orientalisme  occidental  fait,  d'autre  part,  grand  état  d'un 
hadîth  «  la  rahbânïyah  fï l Islam  »,  «  pas  de  monachisme  en 
Islam  »,  pour  prouver  que  le  Qor'ân  l'a  blâmé,  que  Moham- 
mad  l'a  interdit,  et  que,  donc,  le  soufisme  est  d'importation 
étrangère.  Examinons  rapidement  l'origine  de  ce  hadîth^ 
dont  aucun  islamologue  averti  n'a  défendu  l'authenticité 
stricte,  et  qui  paraît  postérieur  au  second  siècle  de  l'hégire, 
puisque  les  attaques  Imâmites  n'en  font  pas  étal  (1). 

La  sentence  «  pas  de  monachisme...  »  à  laquelle  Spren- 
ger  (2),  après  Harîrî  (3),  a  procuré  tant  de  notoriété,  surgit 
à  propos  de  l'ascète  'Othmân  ibn  Maz'oiîn  Jomahî  (4),  chez 
Ibn  Sa'd  (5)  ;  puis,  chez  Aboû  Dâwoûd  (+  275),  elle  devient 
((  pas  de  célibat...  ))  {là  saroûrah...)  (6)  corroborant  ses  at- 
taques posthumes  contre  Rabah  et  Râbi'ah,  et  son  exégèse 
nouvelle  de  Qor.  LVII,  27  {rahbaniyah  qui  ne  leur  était  pas 
prescrite). 

Quant  à  la  variante  atténuée  de  ce  hadîth  :  «  La  vie  mo- 
nastique, pour  ma  Communauté,  c'est  la  guerre  sainte 
[jihâd)  »  (7),  elle  serait  encore  postérieure. 

'Ammâr    ibn    al    Râhib   (Iba    'Arabî,    mohâdarât,  II,    62)   ;   Dârimî 
(-|-  243)  «  râhib  al  Koùfah  »  ;  cfr.  Mordâr  «  râhib  al  mo'tazilah  ».  Au 
contraire,  giss  était  péjoratif  (ici  p.  165). 
.(1)  Khoûnsârî,  raïuddt,  II,  233. 

(2)  Mohammad,  I,  389. 

(3)  maqâm,  XLTII  ;  Sacy,  en  note,  reproduit  seulement  le  hadîth  de 
'Akkâf  Hilâlî,  où  le  mot  en  question  ne  figure  pas  (éd.  1822,  p.  /t97)  ; 
cf.  Ibn  al  Athîr,  osd,  IV,  3. 

(4)  Mort  l'an  2.  Le  Prophète  le  lui  aurait  dit  avant  l'hégire  en  Abys- 
sinie  (sic  .^  Muir,  Life...,  1858,  t.  II,  p.  107,  n.) 

(5)  Tahaqdt,  ms.  Sprenger  f.  258  =  t.  III,  part.  1.  p.  287.  La  forme 
classique  est  donnée  par  Zamakhsharî  (fâ'iq,  Haydarâbâd,  1 324  ;  I,  269) 
et  Ibn  al  Athîr  {nihdyah,  Caire,  1H11;  II,  113).  —  [comm.  Snouck]. 

(6)  sonan.  I,  173;  H,  19o;  cf.  Goldziher,  M.  st.  II,  395,  et /?^/?, 
XVIII,  180,  XXXVII,  314  sq. 

(7)  Tholuck,  ssuf.  46. 
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En  quoi  consiste  exactement,  pour  les  écrivains  arabes, 
la  rahbânïyah  ?  C'est  faire  vœu  (nadhr)  de  s'abstenir  de  rela- 
tions sexuelles,  —  et  vivre  en  ermitage  (§awma'ah)  (1).  Cela 
peut  même  aller  jusqu'à  «  s'abstenir  de  manger  delà  viande 
à  faire  des  retraites  de  quarante  jours  »  (2)  ;  et  à  revêtir  un 
cilice  {înosoûh).  Les  lexicographes  hostiles  à  l'ascétisme, 
définiront  la  rahbâniyali  (3):  «  se  rendre  eunuque  [ikhlim)  (4), 
et  se  lier  volontairement  avec  des  chaînes  [i'tinâq  b'ilsalâ- 
sii)  (5)  ».  En  réalité,  la  vie  monastique  arabe  est  fondée  sur 
un  vœu  de  chasteté  et  un  vœu  de  clôture  :  c'est  la  vie  érémi- 
tique.  L'Islam  y  est  si  peu  opposé  qu'un  vœu  de  chasteté 
temporaire  (6^  est  imposé  aux  pèlerins  au  cours  de  leur  séjour 
sur  le  territoire  consacré,  à  la  Mekke  (7)  ;  et  que  la  «  retraite 
pieuse  »  ou  iUiMf  est  admise  par  toutes  les  écoles  orthodoxes 
de  jurisprudence.  Les  types  de  vœux  précités  sont  discutés 
par  elles  dans  leurs  manuels,  au  titre  des  vœux  [nodhoûr). 
Le  mot  rahbâniyah  était  si  peu  suspect  alors,  que  l'on 
nommait  ainsi  un  des  trois  genres  de  psalmodie  du  Qor'ân 
(alhân  al  qïraali)  :  ghinâ^  hidâ,  rahbâniyah  (8). 

Il  y  avait  une  raison  péremptoire  pour  l'acceptation  de  ce 

(i)  Zamakhsharî.  • 

(2)  Baqiî. 

(3)  Fîroûzâbâdhî,  qàmoûs  ;  cfr.  Lisân  al  'Arab. 

(4)  Cfr.  deux  hérétiques  chrétiens  d'Orient  :  Sabas  le  messalien,  et 
l'arabe  Valésius.  Je  ne  pense  pas  qu'il  s'agisse  ici  d'une  mutilation  ; 
c'est  simplement  une  perforation,  iathqïb  al  ihUt  des  Qalandariyah, 
avec  infibulation  d'une  chaînette  (silsilah). 

(5)  C'est  un  des  plus  vieux  traits  de  l'ascétisme  arabe  :  Goldziher,  /.  c.  ; 
ibn  Wâsi'  et'Otbah.  Hallâj  (Passion,  p.  235). 

(6)  Cf.  les  'ozzâb  du  l"s.  ;  et  chez  les  Ibâdites. 

(7)  Etant  donné  l'ancienneté  du  symbolisme  mystique  du  haj'j,  je  ver- 
rais volontiers  dans  le  vœu  de  chasteté  musulman  une  extension  du 
vœu  temporaire  des  pèlerins,  et  dans  le  costume  spécial  une  extension 
de  Vihrâm,  lequel  implique  chasteté. 

(8)  Ibn  Qotaybah,  ma'ârif,  26S. 
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mot-là  ;  c'est  qu'il  figure,  en  toutes  lettres,  dans  un  verset 
célèbre  du  Qorân,  LVII,  27  ;  verset  unanimement  interprété 
dans  un  sens  permissif  et  laudatif,  par  les  exégètes  des  trois 
premiers  siècles  de  l'hégire,  avant  que  certaine  interpréta- 
tion tendancieuse,  bien  légèrement  acceptée  par  l'orienta- 
lisme contemporain,  n'en  tire  une  confirmation  du  fameux 
liadith  péjoratif  et  interdictif  que  nous  venons  de  citer. 
Examinons  donc  ce  verset  de  près.  En  voici  la  traduction 

littérale:  «Puis Jésus,  tils  de  Marie,  et  Nous  lui  avons 

donné  l'Evangile,  et  Nous  avons  déposé  {ja'alnâ)  dans  les 
cœurs  de  ceux  qui  l'ont  suivi  [les  germes  de]  la  mansuétude 
[rafah),  |"de]  la  compassion  {rahmah),  et  [de]  la  vie  monas- 
tique {rahbârdyah).  Ce  sont  eux  qui  l'ont  instituée  [ibtada- 
'oûhâ)  ;  Nous  ne  l'avions  prescrite  [katabnâ)  pour  eux  qu'afin 
de  (leur)  faire  désirer  (1)  se  conformer  au  bon  plaisir  de 
Dieu,  mais  voici  qu'ils  n'ont  pas  suivi  la  méthode  requise 
par  cette  règle  de  vie  {rï^âyah)  ;  à  ceux  d'entre  eux  qui  y  sont 
restés  fidèles,  Nous  avons  donné  leur  récompense,  mais 
beaucoup  d'entre  eux  ont  été  des  pécheurs  ». 

Cette  phrase  longue  et  nuancée  est  grammaticalement 
impeccable  ;  et,  quant  au  sens,  elle  confirme  explicitement 
le  double  jugement  porté  par  le  Qor'ân  sur  les  moines.  Voici 
un  texte  remarquable  de  Mohàsibî,  placé  en  tète  de  sa 
Ri'âyah^  livre  précisément  destiné  à  faire  retrouver  aux 
croyants  cette  «  méthode  »  {i-ïâyah)  voulue  de  Dieu,  et  que 
les  moines  avaient  perdue  : 

«  Tout  devoir  imposé  par  Dieu  à  ses  serviteurs,  et  toute 
prescription  particulière  concernant  certains  d'entre  eux, — 
Dieu  (nous)  en  commande  le  maintien  et  l'observance.  C'est 
là  cette  «  méthode  qui  rend  à  Dieu  son  dû  »,  méthode  qui 

(1)  Pour  autant  qu'ils  le  désireraient  ;  au  cas  où  ils  désireraient  ;  ce 
n'est  pas  un  commandement,  un  précepte  ;  c'est  un  conseil.  —  ibtighd'a 
est  sémantiquement  corrélatif  d'ibtada'oûhâ. 
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nous  est  d'obligation  canonique,  tant  pour  elle-même  qu'en 
son  application  pratique.  Dieu  a  blâmé  ceux  d'entre  les 
Israélites  (1)  qui,  ayant  institué  une  vie  monastique  à  laquelle 
Il  ne  les  avait  pas  astreints  auparavant,  ne  l'observèrent  pas 
de  façon  exacte  ;  et  II  a  dit  «  cette  vie  monastique  qu'ils  ont 
instituée,  nous  ne  la  leur  avions  (pas)  prescrite  ». 

«  On  est  en  désaccord  sur  ce  verset.  Mojâhid  interprète 
ainsi  le  verset  :  «  Nous  ne  la  leur  avions  prescrite  qu'afin  de 
(leur)  faire  désirer  se  conformer  au  bon  plaisir  divin  »,  c'est- 
à-dire  :  c'e^^  iVow.ç  qui  la  leur  avions  prescrite,  pour  (leur) 
faire  désirer  se  conformer  au  bon  plaisir  divin,  et  ce  sont 
eux,  (ensuite),  qui  l'ont  instituée.  Dieu  a  déposé  en  eux,  jwur 
leur  bien,  (les  germes  de)  la  vie  monastique,  et  II  les  a  répri- 
mandés, ensuite,  pour  l'avoir  délaissée.  »  MaisAboù'Imâmah 
[Bâhilî]  et  autres  commentent  ainsi  :  «  Nous  ne  la  leur  avions 
pas  prescrite,  c'est-à-dire  ce  7i' est  pas  iVoM^  qui  la  leur  avions 
prescrite,  —  ils  ne  l'ont  instituée  que  pour  complaire  à  Dieu, 
et  pourtant,  Dieu  les  a  réprimandés  parce  qu'ils  l'avaient 
délaissée  ».  Et  cette  dernière  opinion  est  la  plus  probable, 
c'est  celle  qui  réunit  la  majorité  des  docteurs  de  la  Commu- 
nauté. 

«  Donc,  Dieu  a  dit  :  «  Ils  n'ont  pas  suivi  la  méthode  requise 
par  cette  règle  de  vie  >>,  et  si  Dieu  les  a  réprimandés  pour 
avoir  délaissé  une  règle  qu'il  ne  leur  avait  pourtant  pas 
imposée  canoniquement,  ni  rendue  obligatoire,  que  fera-t-Il, 
alors,  de  ceux  qui  délaissent  leurs  devoirs  d'obligation  ;  à 
l'inexécution  desquels  II  attache  sa  colère  et  son  dam?  Et 
pour  l'exécution  desquels  II  propose,  comme  clef  de  toute 
félicité,  en  ce  monde  et  dans  l'autre,  la  piété  (^«^z^a)...»  (2). 

Ce  texte  capital,  en  nous  fournissant  les  deux  exégèses 
primitives,  celle  de  Mojâhid  et  celle  d'Aboù  Imàmah,  mon- 

(1)  Disciples  de  Jésus. 

(2)  rCâyah,  f.  3»». 
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Ire  que  dans  les  deux  cas,  le  Qor'ân  loue  la  rahbâniyah  des 
Israélites  comme  une  œuvre  pie  ;  canonique  dans  le  premier, 
surérogatoire  {tatawtuo')  dans  le  second. 

Aboû  Ishàq  Zajjâj  [-\-  310)  cile  i^l)  en  seconde  ligne  l'in- 
terprétation d'Aboû  Mmâmah,  préférée  par  Mohâsibî  :  ibtada- 
'oùhâA<.Le  Commentaire  reçu  (2)  dit  à  ce  sujet  que  ces  croyants 
ne  pouvant  plus  supporter  la  conduite  (impie)  de  leurs  rois, 
se  réfugièrent  dans  des  tanières  et  des  cellules  et  instituèrent 
ce  genre  de  vie.  Ensuite  de  quoi,  s'étant  décidés  à  cette  œuvre 
surérogatoire  (tataivwo^)^  et  l'ayant  entreprise,  il  leur  deve- 
nait obligatoire  de  l'accomplir  (comme  dans  le  cas  du  vœu 
d'un  jeûne  surérogatoire,  qu'on  est  tenu  d'exécuter)  ».  Mais 
Zajjâj  propose  en  première  ligne,  et  de  son  chef,  une  autre 
exégèse  :  «  rahbânïyalà  ibtada'oûhâ^  c'est  une  ellipse  pour 
((  ils  ont  institué  cette  vie  monastique,  ce  sont  eux  qui  l'ont 
instituée  »,  —  comme  l'on  dit  «  J'ai  vu  Zeïd,  et  'Amr,  je  l'ai 
salué  »  ;  ma  katabnâhâ  \dayh'im  veut  dire  *<  ce  n'est  absolu- 
ment pas  Nous  qui  la  leur  avions  prescrite  »,  il  faut  lire  «  illà 
ibtighifa  rïdivân  AUâh  »  à  la  place  de  «  hâ  »  (3),  et  com- 
prendre :  «  Nous  ne  leur  avions  prescrit  que  de  désirer  se 
conformer  au  bon  plaisir  divin  »  ;  et  ibtighaa  ridioàn  Allah 
signifie  ici  «  le  Commandement  de  Dieu  (dans  Sa  loi  révé- 
lée) ». 

Cette  dernière  interprétation  de  Zajjâj  qui  tendait  à  sous- 
traire la  vie  monastique  à  la  louange  (4)  en  la  faisant  échapper 
à  la  providence  divine,  devait  triompher,  grâce  aux  polémi- 
ques entre  théologiens  sur  les  mots  «  jcùalnà^  katabnâ  ». 
Moqàtil  avait  défini  qu'ils  étaient  synonymes  (5),  et  comme 

(1)  Lisân,  I,  421-422. 

(2)  tafsir  (tout  court). 

(3)  de  katabnâ/m. 

(4)  Cf.  un  mot  antimoaastique  mis  dans  la  bouche  d'Ibn  al  Hanafiyah, 
d'ailleurs  chef  des  morji'tes  (Ibn  Sa'd,  tabaqât^  V,  70). 

(5)  Sur  Qor.  LVIII,  22  (ap.  Ibn  al  Farrâ,  mo'tamad).  Ratab=  ta'abbad 
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lui,  lous  les  morji'les  enseignaieiil  qu'ils  Iradiiisaienl  la  pré- 
motion  physique  de  Ions  les  actes,  du  cœur  et  des  menibres, 
par  Dieu.  Les  mo'tazililes,  admettant  également  leur  syno- 
nymie, exténuaient  au  contraire  la  force  de  ces  deux  termes, 
et  Jobba'î,  adoptant  l'exégèse  de  Mojàhid,  ne  faisait  aucune 
difliculté  pour  admettre  que  rafali,  rahmah  et  raJibâniyah 
sont  tous  trois  régis  i)ar  «  jaalnâ  »,  puisque  selon  son  école, 
jaalnâ  —  «  Nous  avons  donné  à  l'homme  le  pouvoir  de  créer 
(par  lui-même...)  »  (1).  Il  y  avait  pourtant  une  nuance  entre 
les  deux  premiers  régimes,  et  le  troisième  {rahbâniyah).  Par 
parti-pris  anti-mystique,  le  grand  grammairien  Aboù'Alî 
Fasawî  (-f-  377)  préféra  se  ralliera  Zajjâj  ;  «  rahbâniyalà^ 
dit-il,  est  le  complément  d'un  verbe  sous-entendu,  c'est 
une  ellipse  pour  «  ils  ont  institué  cette  vie  monastique,  ce 
sont  eux  qui  l'ont  instituée  »,  rahbâniyatà  ne  peut  être  une 
apposition  aux  compléments  qui  précèdent,  car  «  ce  que 
Dieu  dépose  dans  le  cœur  ne  saurait  être  institué  {=  innové, 
modifié)  par  l'homme  »  (2)  ». 

Enfin  Zamakhsharî  (3),  développant  les  prémisses  de  Fa- 
sawî en  renonçant  ici  aux  postulats  du  moHazilisme  (4), 
pose  ja'alnâ  —  wafjaqnâ,  —  disjoint  rahbâniyatà  du  groupe 
de  ses  trois  compléments  directs  :  il  coupe  en  deux  le  verset, 
et  remanie  la  fin,  qu'il  morcelle  en  quatre  fragments,  qu'il 
range  ainsi .  1  ^'2,4,3  :  «  rahbâniyatà  —  ibtada'oûhâ  —  illâ  ib- 
tighaa  ridwân  Allâh^ —  mâkatabnâhâ  'alayhim  ».  Ce  qui  lui 
donne  le  sens  suivant,  grâce  à  cette  tigure  syntaclique  qu'il 

selon  Tostarî  (152  ;  constituer  comme  culte),  =  farad  selon  Mohâsibî 
et  Zamakhsharî. 

(1)  Ap.  Zamakhsharî,  l.  c. 

(2)  Ap.  Ibn  Sîdah,  mokhassas,  XIII,  100  ;  Lisân,  I,  421.  Ce  qui  est 
proprement  le  rebours  du  mo'tazilismede 'Allât"  [Passion,  p.  6t3). 

(3)  lafslr,  III.  165. 

(4)  Quoique  personnellement  semi-mo'taziiite. 
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d.ppe\\e  istit/inâ  monçati'  [\),  une  exception  coupée  en  deux 
par  une  incise  :  «  Quant  à  la  vie  monastique,  ce  sont  eux 
qui  l'ont  instituée,  par  désir  de  complaire  à  Dieu  ;  Nous  ne 
leur  en  avions  pas  fait  un  devoir  canonique.  »  La  vie  monas- 
tique devient  ainsi  une  innovation  répréhensible,  que  les 
musulmans  doivent  se  garder  d'imiter. 

La  plupart  des  ta/ï-lr  modernes  suivent  Zamakhsharî, 
même  les  mystiques  ;  Sâwî  (2),  pour  soustraire  rahbânïyalà 
à  jcCalnâ,  déclare  :  <(  douceur  et  compassion  ne  sont  pas  des 
«  gains  »  que  l'homme  puisse  acquérir  (et  mettre  en  valeur  ; 
ce  sont  des  attributs  divins),  au  rebours  de  la  vie  mo?îasti- 
fwe  ».  Mais  l'hindou  Mohâ'imî  {-{■  710/1310),  maintenant 
encore  la  vieille  interprétation,  observait  :  «  rahbâmyatà 
c'est  Nous  qui  l'avons  déposée  dans  leurs  cœurs,  mais  ils 
l'ont  instituée  (trop  tôt),  ibtada'oûhâ^  avant  qu'elle  fût  réglée 
par  un  texte  révélé  formel  ;  «  Nous  ne  la  leur  avions  pres- 
crite que  parce  qu'elle  contenait  en  soi  «  le  désir  de  com- 
plaire à  Dieu  »,  car  elle  est  un  réconfort  pour  la  pratique  des 
devoirs  canoniques  »  (3). 

Concluons  cette  longue  enquête  par  quelques  preuves  in- 
directes :  l'usage  dans  le  Qor'ân  de  l'expression  ibtighaa 
ridw an  Allah,  «  par  désir  de  complaire  à  Dieu  »,  est  cons- 
tamment laudatif  (4),  et  c'est  ainsi  que  l'ont  compris  les 
mystiques,  avant  le  IV**  siècle  de  l'hégire.  Bishr  Hàfî(+  227) 
disait  :  «  Projettes-tu  cela,  par  désir  de  complaire  à  Dieu,  ou 
pour  ta  satisfaction  personnelle  ?  »  (5)  Et  Ibn  abî'l  Donyâ 
(-}-  281),  parlant  de  l'apostolat  indirect  des  saints  auprès  des 


(i)  Passion,  p.  583. 

(2)  IV,  138  ;cfr.  Baqiî,  t.  II,  p.  311. 

(3)  Idfiir  rahmânî,  II,  324. 

(4)  Qor.  m,  15B,  IbS  ;  V,  2,  18  ;  XLVIII  29. 

(5)  Makkî,  goût,  I,  92. 


LES    PREMIÈRES    VOCATIONS    MYSTIQUES    EN    ISLAM  l3l 

autres  musulmans,  spécifie  les  vertus  intérieures  auxquelles 
les  saints  s'exercent  «  ibtighaa  mardât  Allah  »  (1). 

Enfin,  l'emploi,  toujours  lauclalif,  du  mot  rahhâmyah^ 
chez  les  mystiques  du  lll'  siècle  de  Tliégire.  Boi'jolânî  écrit 
son  kïlàb  al  rohbân,  et  le  prudent  Jonayd,  à  la  fin  de  la  Dawâ^ 
dit  encore  :  «  les  amis  de  Dieu...  ont  le  regard  perpétuelle- 
ment fixé  sur  ce  qui  leur  est  prescrit  comme  leur  devoir  de 
serviteurs,  en  cette  vie  monastique  [vahbàmyah)  qui  a  valu 
un  blâme  (de  Dieu)  à  ceux  qui  l'avaient  embi'assée,  |)uis  n'en 
avaient  pas  exéculé  les  obligations,  négligeant  la  méthode 
prescrite  ».  Dans  sa  Daivâ^  au  chap.  I,  Antâkî  avait  dit,  en- 
core plus  énergiquement  :  «  C'est  là  cette  véritable  rahbâni- 
yah  (2),  qui  consiste,  non  à  discourir,  mais  à  agir,  dans  le 
silence  ». 

c)  Quelques  termini  a  quo  :  sauf,  soûfl,  soûfiyah. 

1"  Le  port  du  vêtement  de  soûf,  lame  grossière,  non  teintée  : 
en  signe  de  pénitence.  —  Jusqu'au  IIP  siècle  de  l'hégire,  c'est 
moins  un  uniforme  monastique  régulier,  que  la  marque  d'un 
vœu  individuel  de  pénitence  ;  iMohâsibî  considère  encore 
qu'agir  ainsi,  se  singulariser  ainsi,  cela  peut  cacher  de  l'or- 
gueil (3).  On  paraît  l'avoir  mis  pour  le  pèlerinage  à  la 
Mekke  (4),  Ibn  Sîrîn  (-}-  1 10)  passe  pour  avoir  critiqué  cer- 
tains ascètes  contemporains  qui  portaient  le  soûf  ^'^  pour  imi- 
ter Jésus  »  :  «  j'aime  mieux  suivre  l'exemple  de  notre  Pro- 
phète qui  se  vêtait  de  coton  (qotn)  »  (5).  Il  s'agit  ici  de  Farqad 

(1)  Ici  p.  113.  Cf.  iblighd'a  wajh  Allah  de  Hodhayfah  (Haubal,  V, 
391). 

[t)  Et  lorsqa'Ibn  Qotaybah  parle  d'une  fausse  rahbdniyah,  «  al  rahbà- 
niyili  al  mobtada'ah  »,  c'est  probablemeat  qu'il  eu  envisage  une  autre, 
véritable. 

(3)  masa'il,  f.  237--244. 
^  (4)  Aghânî,  1"  éd.,  XI,  61  (cité  par  Nôldeke,  ZDMG,  XLVIII,  45). 

(S)  miyah  ;  extr.  ap.  Mandr,  XII,  74  7. 
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Sinjî  (-f-  131),  intime  disciple  de  Hasan  Basrî,  à  qui  Ham 
màd-ibn  Salamah  {+  165)  disnil  :  »  débarrasse-toi  donc  de 
ta  chrétïennene  !  »  (1),  —  et  de  'Olbah  (2).  Ibn  Dinar,  lui, 
ne  se  sentait  pas  assez  pur  (3)  pour  porter  le  «o^y  (4).  Thawrî 
le  portait,  mais  la  tradition  imàmite  (mot  prêté  à  Ja'far)  lui 
reprochait  de  l'endosser  hypocritement  par-dessus  de  la 
soie  (5). 

A  partir  du  IIP  siècle  de  l'hégire,  le  soûf  de  laine  blanche 
devient  un  vêtement  religieux  connu  el  respecté,  attribué  à 
Moïse,  puis  à  Mohammad,  — et  les  mystiques  avides  de  péni- 
tence lui  préfèrent  la  ynoraqqaah^  rapiéçage  de  loques 
bigarrées  (6). 

2"  Le  surnom  individuel  «  al  soûfî  »  durant  les  t?'ois premiers 
siècles  : 

aboû  Hâshim  'Othmàn-b.  Sharîk  Koûfî  S,  mort  Ramleh 
vers  160/776  (Jâmî,  35). 

Jâbir-ibn  Hayyàn  Koûfî  S.  (7)  el  son  disciple  Sa'ih  'Alawî 
S  ;  alchimistes  [flhrist^  354,  359). 

Ibrahîm-b.  Bashshâr  Khorâsânî  S,  disciple  d'Ibn  Adham 
(Ibn  'Arabî,  mohâd,  II,  346). 

aboû  Ja'far  Qâss  S,  disciple  d'^Abdal  Samad  Raqâshî 
(Jàhiz,  hayân,  I,  168). 

'Isâ-b.  Haytham  S,  mo'tazilite  (Moriadâ,  monyah,  45). 

aboû  Hamzah  M.b.  Ibrahim  S,  disciple  de  Mohâsibî,  mort 
en  269  (Tagrib,  II,  47). 

aboû  'AA.  Ahmad-b.  'Abd  al  jabbàr  S  (al  kabîr),  élève  de 

(1)  Ibn  'Abdrabbihi,  'iqd,  I,  177  ;  III,  247. 

(2)  Sh.  tab.  I,  46. 

(3)  Jeu  de  mots  {sâfà). 

(4)  Sh.  tab.  I,  36. 

(5)  Khoûiisârî,  I,  233,  316. 

(6)  Passion,  p.  50. 

(7)  Sur  son  autre  disciple  M.  b.  Yahya  Monajjim  de  Sâmarrâ,  édi- 
teur de  son  kitâb  al  rahmah,  voir  fihrist,  143. 
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Mohâsibî  etd'Ibn  Ma'în, maître  de  Dâwoûd  ;  mort  centenaire 
à  Bagdad  en  306  (Sam'ânî,  357"). 

aboiVl  Hasan  Ahmad-b.  Hormoz  S  (al  saghîr),  mort  à 
Bagdad  en  303  (id.). 

Mohammad-ibn  Hâroùn  S,  maître  de  l'imâmite  Sinànî, 
qui  forma  Ibn  Bâboûyeh  ['ilal). 

aboii  'AA  Shî'î  S,  le  da'î  qarmate  en  Ifriqiyah,  mort  en  297. 

3°  U appellation  collective  «  soùfiyah  »  anant  le  /V^  siècle  : 

Mohâsibî  (+  243)  cite  deux  des  «  soùfiyah  »  de  KoCifah  : 
Ibn  Qintash  et  'Abdak  :  pour  critiquer  la  sévérité  excessive 
de  leur  doctrine  sur  les  makâsib{\).  Jâhiz  (4-  255),  après 
avoir  donné  la  liste  des  ascètes  notoires,  nossâk^  zohhâd^ 
dresse  à  part  (2)  une  liste  des  v(  soùfiyah  »  :  Kilàb,  Kolayb, 
Hàshim  Awqàs,  aboû  Hâshim  Koûfîet  Sâlih  ibn  'Abd  alJalîl. 
—  Cette  appellation  collective  a  donc  désigné,  pour  com- 
mencer, à  la  fin  du  If^  siècle  de  l'hégire,  certain  groupe 
parmi  les  ascètes  de  Koufah.  Un  siècle  plus  tard,  elle  désigne 
la  corporation  des  mystiques  de  Bagdad  (Jonayd,  Makkî, 
Ibn  'Atâ  en  sont  ;  Kharrâz,  'l'oslarî,  Rowaym  disent  n'en  pas 
être)  (3) .  Au  lY®  siècle,  elle  s'étend  à  tous  ceux  de  T'Iràq  (4) . 

J^"  Létymologie  : 

L'évolution  de  chacun  de  ces  trois  termes,  ^oiif,  al  soùfî, 
soùfiyah,  paraît  s'être  poursuivie  de  façon  indépendante  jus- 
qu'au IV®  siècle.  Et  même,  pour  le  seul  mot  «  al  soûfi  »,  il  ne 
faut  peut-être  pas  chercher  une  élymologie  unique.  Sobri- 
quet d'un  pur  ascète  comme  aboû  Hàshim,  il  est  tiré  sans 
doute  de  la  «  laine  »  de  son  manteau.  Sobriquet  d'un  chi- 
miste comme  Ibn  Hayyân,  il  rappelle  ]a  «  purification  » 
(^âfà,  ^oîifiya)  du  soufre  rouge.  Ces  deux  étymologies  ont  été 

(1  )  makâsib. 

(-2)  baydn,  I,  194. 

(3)  Jâmî,  s.  n. 

(4)  Kharkoûshî,  takdhîh,  f.  12^'. 
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liées  de  bonne  heure,  s'il  est  vrai  quibn  Dinar  ail  d('>jà  fait 
le  jeu  de  mots  sur  «  soufisme  »  et  «  pureté  »  que  reprendra, 
après  Tostarî  (1  )  et  Sarrâj  (2),  la  fameuse  qa^îdah  du  poète 
Karrâmî  Aboû'l  Fath  Bostî  sur  la  mystique  (3).  D'autres  éty- 
mologies,  moins  défendables  (4),  ont  été  proposées  :  réfé- 
rant aux  :  mff  aivvxd,  premier  rang  devant  Dieu  ;  ahl  al 
so/fah  ((  gens  de  la  banquette  »  de  la  mosquée  de  Médine  ; 
Banoû  Soûfah,  tribu  bédouine  :  au  mot  grec  aoçoç  (Merx)  ;  à 
soûfah  et  soû/ân,  employés  d'église.  — 'Abdal  Oâhir  Bagh- 
dâdî  au  XP  siècle  (5),  et  Nicholson  (6)  au  XX%  ont  pu  collec- 
tionner, l'un  ?nille,  l'autre,  soixanle- dix-huit  définitions  dif- 
férentes du  mol  «  soufisme  »  ;  curiosités  dogmatiques  et  litté- 
raires qui  ne  concernent  en  rien  l'histoire  sémantique  de  ce 
vocable, 

5°  Premières  traces  d'organisation  collective  : 

mawâ'iz,  sermons  moraux  :  Hasan  Basrî  et  Bilâl  Sakoûnî. 

halqah,  salle  de  conférences  pieuses  :  Ja'far.  b.  Hasan 
Basrî  (7).  Pour  X^sama  (concert  spirituel]  la  première halqak 
fut  inaugurée  par  un  ami  de  Sarî  {-\-  253)  à  Bagdad  (aboû 
'AlîTanoûkhî)  (8). 

majUs  al  dhikr,  ermitage  pour  courtes  récolleclions  :  Ha- 
san (9)  :  1sâ-ibn  Zàdhân  à  Ohollah,  vers  120  (10). 

$awàmi\  cellules  coniques  (syn.  koûkh  ;  et  dowayrât)^\xn\- 


{{)  Ap.  Yâfî'i.  nashr,  II,  341. 

(2)  Bostânî,  dd'irah,   s.  v. 

(3)  Bîroùnî,  dthâr,  s.  v. 

(4)  Kalâbâdhî,  ta'arrof,  ms.  Paris.  Supp.  pers.  ff.  6B«.69»', 

(5)  Sobkî,  m,  230. 
{Q)JRAS,  1906,  p.  303-348. 

(7)  Jâhiz,  hayrhi,  I,  195. 

(8)  Tagrib.  II,  25. 

(9)  qoûl,  I,  149. 

(10)  Ibn 'Arabî,  mo/«açî.,  II,  59. 
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tées  des  melkhites  (1).  Leur  première  agglomération,  en 
rïhât,  coiivenL  avec  enceinte  défensive,  —  fut  constituée  par 
les  disciples  d"Abd  al  Wàhid-ibn-Zayd  vers  150  :  à 'Abbâ- 
dân  (terme  arabo-persan  signifiant  «  les  hommes  pieux  »). 
Ce  couvent  devint  rapidement  célèbre  :  Hafs-ibn  Ghiyàth 
(+  i94)en  fait  mention  (2)  ;  la  prière  en  cet  endroit  [al 
mlàt  bi'Ahbâilân)  avait  un  prix  particulier  (3);  Wakî'  (  +  197) 
vint  y  faire  une  retraite  de  quarante  nuits  (4)  ;  Sahl  Tostarî 
le  visita  (5).  Il  paraît  avoir  été  détruit  par  les  Zinj  (260). 

matâmir,  silos,  grottes  (syn.  shikâ/l^  en  persan)  ;  imités 
des  nestoriens  (6).  Kalâbâdhî  parle  des  3.scë[es  s hi/caftii/ah 
(en  Khorâsân)  (7). 

khânqâh,  monastère  :  à  Ramleh  (Palestine)  vers  140  : 
aboû  Hâshim,venu  deKoûfah  ;  puis  (peut-être)  Aboû'Abbâd, 
maître  d'Ibn  Adham,  et  Aboû  Ja'far  Qassâb  (8)  ;  à  Jérusa- 
lem, monastère  bâti  par  Ibn  Karrâm  vers  230. 

mmhar  [korsi]  :  première  chaire  doctrinale  de  soufisme 
dans  les  mosquées  ;  Yahya  Kâzî  au  Caire  (+  258),  et  Aboû 
Hamzah  à  Bagdad  (+  269)  (9). 

2°  Tableau  d'ensemble  de  l'ascèse  islamique  aux  deux 
premiers  siècles. 

a)  Parmi  les  sahâhah  :  aboû  Dharr,  Hodhayfah,  'Imrân  Khozâ'î. 
Une  fois  éliminées  les  historiettes  imaginées  plus  tard  sur 
l'ascèse  des  quatre  premiers  khalifes,  de  Bilâl  et  Aboû  Ho- 

{\)  Qallâl,  ap.  Jâhiz,  hayawân,  IV,  146. 

(2)  Dhahabî,  Vtidâl,  s.  v.  «  Ja'far.  b.  M  ». 

(3)  goût,  II,  121. 

(4)  'Abbâs  Doùrî,  taWîkh,  ap.  Shiblt,  âkâm,  150. 
(o)  tafsîr,  26. 

(6)  Qallâl,  /.  c,  suprà. 

(7)  ta'arrof,  Le,  suprà. 

(8)  Hlochet,  Esotérisme,  245. 

(9)  qoût,  I,  166  ;  Tagrib.  II,  25. 
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rayrali,  on  peut  étudier,  parmi  les  sahâhah,  quelques  cas 
nets(l).Par  exemple  Aboû'l  Darda 'Owaymir-ibn-Zayd,  qui 
recommandait  le  tafakkor  (méditation),  préférait  la  piété 
(taqwà)  à  quarante  ans  d'observance  rituelle  Çibâdah),  et 
déclarait  :  «  Ce  qui  montre  bien  que  Dieu  méprise  le  monde, 
c'est  qu'on  ne  L'ofî'ense  que  là,  et  qu'on  n'obtient  rien  de  Lui 
sansy  renoncer  »  (2).  Quelqu'un  consultant  sa  femme,  0mm 
al  Darda  :  «  Je  trouve  en  mon  cœur  un  mal  inguérissable, 
dureté  de  cœur,  espérance  i)ar  trop  lointaine  »,  — celle-ci 
répondit  :«  Va  t-en  auprès  des  tombeaux, voir  les  morts  »  (3). 
Le  cas  d'Aboû  Dharr  Jondob  Ghifàrî,  célébré  par  Sa'îd- 
ibn  Mosayyib  (4)  etTbawrî,  est  encore  plus  accentué.  «  C'est 
par  l'ascétisme  que  Dieu  fait  entrer  la  sagesse  dans  les  cœurs, 
disait-il.  —  Trois  hommes  sont  aimés  de  Dieu  ;  celui  qui, 
revenant  sur  ses  pas,  donne  en  secret  l'aumône  à  un  men- 
diant d'abord  éconduil,  qui  l'avait  demandée  au  nom  de 
Dieu  seul,  non  d'uiie  parenté  ;  celui  qui  prie,  après  une  dure 
marche  de  nuit  ;  et  celui  qui,  au  combat,  tient  bon  jusqu'à 
la  victoire.  Et  trois  sont  haïs  de  Dieu  :  un  vieillard  lubrique, 
un  pauvre  insolent,  un  riche  inique  »  (5).  Il  disait  tenir  du 
Prophète  cinç  (6)  préceptes  :  «  avoir  pitié  des  pauvres,  les 

(1)  Cf.  Bokhârt,  IV,  li\{riqâq)  Ibn  Mas'oùd  a  laissé  quelques  sen- 
tences à  tendances  mystiques:  sa  qh-anh  de  Qor.  XXIV,  35  ;  citations 
chez  Mohâsibî  {rVâyah,  f.  \'A^\  Makkî  (qoiU,  1,  148  :  sur  le  sens  allégo- 
rique) :  cfr.  Ihn  al  Jawzî,  qossâs. 

(2)  Sh.  tab.  I,  23  (sera  repris  par  Antâkî)  ;  Jâhiz,  hayân,  I,  145 
(repris  dans  risâlah  dite  de  Hasan). 

(3)  Jâhiz,  l.  c,  III,  81  (devient  un  hadUh,  selon  M.  b.  YoùnosKadîmi, 
ap.  Dhahal)î,  i'tidâl,  s.  n..  — Harîrî,  maq.,  XI).  0mm  al  Darda  Johay- 
mah  bint  Hayy  Awsâbiyah  4-  f'P-  ^0  (Dhahabî,  hnffâi). 

(4)  qoût.  I,  255.  La  sentence  iaqarrab  ^hibrà...  dhirâ'a...  est  attri- 
buée à  Ibn  Mosayyib  par  Mohâsibî  (/.  r.,  f.  12")  ;  Hanbal  (V,  iri3)  la 
donne  comme  d'Aboû  Dharr. 

(5)  ITanbal,  V,  153 

(6)  Sept  dans  la  recension  d'Ibn  Sa'd  (cit.  Goldziher,  Vorlesungen, 
trad.  fr.,  36). 


LES    PREMIÈRES    VOCATIONS    MYSTIQUES    EN    ISLAM  187 

fréquenter,  considérer  l'inférieur  avant  le  supérieur,  dire  la 
vérité,  dire  X^hawqalah  »  (1).  il  préconisait  et  pratiquait  le 
/ewwe  contre  l'endurcissement  du  cœur  ;  il  recommandait 
IT/iÂT?/ (retraite  spirituelle  dans  une  mosquée).  Moliammad 
lui  aurait  dit  :  «  Si  l'on  savait  ce  que  je  sais,  on  rirait  peu  et 
on  pleurerait  beaucoup,  on  ne  folâtrerait  pas  avec  les  femmes 
sur  des  lits,  et  l'on  tiendrait  société  à  Dieu  »  ;  d'où  Aboû 
Dharr  concluait  «  Par  Dieu  !  Je  désirerais  être  un  arbre 
qu'on  émonde  ').  Pourtant,  le  Prophète  l'avait  critiqué  pour 
ses  désirs  de  célibat  :  «  Une  récompense  t'est  réservée  pour 
ta  cohabitation  avec  ta  femme. —  Comment  pourrait-il  y  avoir 
pour  moi  une  récompense  à  attendre  de  ma  concupiscence. 
—  Dieu,  s'il  lèvent,  te  donnera  un  bel  et  bon  enfant,  récom- 
pense où  tu  n'es  pour  rien  »  (2). 

Au  point  de  vue  social,  Aboù  Dharr  tire  les  conclusions 
logiques  de  son  ascétisme,  il  affirme  hardiment,  contre  l'hy- 
pocrisie profane  des  politiciens  de  l'entourage  de  Mo'âwiyah, 
alors  wali  de  Damas,  que  les  menaces  du  Qor'ân  (IX,  34)  con- 
tre le  vol  et  l'avarice,  ne  concernaient  pas  seulement  les  mau- 
vais riches  infidèles,  mais  les  musulmans  riches  qui  vivent 
mal  (3).  Ses  critiques,  jointes  à  la  revendication  des  droits 
précellents  d"Alî  au  khalifat,  le  firent  exiler  de  Damas,  où 
il  résidait  depuis  13/634,  et  interner  jusqu'à  sa  mort  (31/ 
652)  à  Rabadhah  près  Médine. 

Plus  jeune,  Hodhayfah-ibn  Hosayl  al  Yamân  (-4-  36/657) 
nous  présente  un  type  mystique  de  musulman  tout  à  fait 
caractérisé  et  équilibré.  Ses  thèses  sur  la  science,  «  celle  que 

(i)  Hanbal,  V,  170  ;  cfr.  V,  145.  Il  donne  même  un  hadith  qndsi  : 
«  0  mes  serviteurs,  vous  êtes  tous  pécheurs,  demandez-moi  pardon; 
tous  dévoyés,  demandez-moi  la  route.  Vous  ne  pouvez  rien,  et  je  puis 
tout  !  »  (V,  154). 

(2)  Hanbal,  V,  154,  172,  173,  169.  Ibn  Hâyit  le  déclarait  azhad  win 
a/ TVaéî  (Hazm  IV,  197). 

(3)  Ibn  Sa'd,  IV,  166.  Halâbî,  sîrah,  I,  306. 
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nous  pratiquons  ')(!),  —  sur  l'intermittence  de  la  foi,  qu'il 
faut  raviver  par  Vistig/ifâ?'  quotidien  (2),  sur  les  différentes 
espèces  de  cœin's  soumis  aux  tentations  (fitan)  (3),  «  le  cœur 
dénudé  (du  croyant  mou  min)  qui  reste  pur  comme  un  flam- 
beau, le  cœur  incirconcis  (delimpleÂ^/?;)  prisdanssagaîne, 
le  cœur  gauchi  (de  l'hypocrite  monâfiq)  et  le  cœur  lisse  (4) 
(du  pécheur  inconstant /a??^)  (5)  »,  seront  développées  après 
lui.  En  politique,  Hodhayfah  rectifie  la  position  d'AboûDharr: 
il  s'interdit  tout  appel  à  la  révolte  contre  les  chefs  injustes, 
tout  en  recommandant,  comme  fera  Hasan,  de  se  désolida- 
riser de  leurs  injustices  et  de  désapprouver  leurs  menson- 
ges (6).  Ce  qu'il  fit  à  l'égard  d"Othmân.  Il  avait  critiqué  son 
administration,  observant  «  qu'il  agissait  contre  l'avis  des 
Compagnons,  gouvernait  mal,  sans  les  consulter,  rétribuant 
qui  n'y  avait  pas  droit  ».  Puis,  'Othmân  irrité  l'ayant  cité  à 
comparaître,  Hodhayfah,  pour  l'apaiser,  se  rétracta  avec 
serment  ;  et  il  s'excusait,  après  coup,  de  cette  reculade,  dans 
son  désir  de  voir  sau\egardées  la  paix  et  l'union  de  la  Com- 
munauté, disant  :  «  J'achète  ma  vertu  de  religion  [ishtari  dhii) 
morceau  pour  morceau,  de  peur  de  la  perdre  tout  entière.  » 
Ce  mot  de  bédouin  rusé,  qui  indignait  Nazzâm  (7),  peut  fort 
bien  être  excusé.  Hodhayfah  veut  dire  :  «  J'abandonne  un 
morceau  de  ma  vertu  de  religion,  pour  garder  l'autre,  au- 
quel je  tiens  davantage  »,  c'est-à-dire  :  «  Je  cesse  de  soutenir 

{\)  Hanbal,  V,  406. 

(2)  A  l'exemple  du  Prophète  (id.,  V,  393,  394).  Cf.  Bokhârî,  IV,  80 
{riqàq). 

(3)  Mottaqî,  Kanz,  I.  120. 

(4)  mosfahy  plat,  où  tout  glisse,  où  «  la  foi  pousse  comme  le  pourpier 
dans  l'oau  claire,  et  l'hypocrisie  comme  l'ulcère  dans  le  pus  et  le  sang  ». 

(5)  Première  position  du  problème  juridique  du  fâsiq  (cf.  Passion, 
p.  706). 

(6)  Hanbal,  V,  384. 

(7)  IbnQotaybah,  ta'wît,  25,  47. 
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mes  critiques,  quoiqu'elles  soienl  fondées,  pour  ne  pas  me- 
nacer l'unité  de  notre  Communauté  (1).  » 

Opportuniste,  on  le  voit,  et  partisan  de  concessions  (2), 
admettant  la  poursuite  simultanée  des  biens  de  ce  monde  et 
de  l'autre,  Hodhayfah  n'en  est  pas  moins  le  vrai  précurseur 
de  Hasan  Basil.  Il  stigmatise  douze  hypocrites  d'entre  les  Sa- 
hâhah,  et  les  émirs  injustes  (3).  Il  répète  comme  de  Moham- 
mad  une  prédiction  amère  sur  l'imminente  fin  des  temps  (4). 
Enfin,  il  est  le  premier  éditeur  du  hadîlh  al  ibtilâ,  «  Quand 
Dieu  aime  un  serviteur.  Il  l'éprouve  parla  souffrance...  ))(5). 

'Imrân-ibn  Hosayn  Khozâ'î  (+  52/672)  (6),  lui,  offre 
l'exemple  d'une  vie  vraiment  donnée  à  Dieu.  Envoyé  à  Basrah 
sous  'Omar  dans  les  cadres  de  la  justice,  nommé  un  instant 
qâdî  par  Ibn  'Âmir,  il  démissionne,  pour  avoir  commis  une 
injustice  involontaire  (et  il  indemnise  la  victime).  Malade 
durant  les  trente  dernières  années  de  sa  vie,  il  dut  garder  le 
lit,  et  les  visiteurs  venaient  admirer  la  résignation  crois- 
sante d'Imrân.  L'un  d'eux,  Motarrif,  lui  avouant  naïvement 
son  dégoût,  devant  son  aspect  physique,  <(  Rien  ne  m'écarte 
de  te  rendre  (souvent)  visite,  que  l'aspect  de  ton  mal  »,  — 
'Imrân  répondit  «  Puisque  Dieu  me  le  fait  trouver  bon 
(ahahbadhalikailayya),]Q\e  trouve  bon  (litt*  je  l'aime),  ve- 
nant de  Lui  ».  Hasan  Basrî  se  fit  son  disciple  ;  et  Ibn  Sîrîn, 
qui  l'estimait  comme  le  plus  vertueux  ^ahâbî  qui  habitât 

(1)  li  est  le  premier  à  célébrer  VOmmah  (Hanbal,  V,  383), 

(2)  Il  nie  Visrâ  via  Jérusalem,  contre  l'opinion  d'Aboû  Dharr  et  de 
Zarr-b.  Hobaysh  (id.,  V,  387,  l66). 

(3)  Hanbal,  V,  390,  384. 

(4)  Où  Qatâdah  voit  simplement  prédite  la  riddah  de  633  de  notre  ère, 

(5)  Mottaqî,  Kayiz,  V,  164.  Et  sa  curieuse  parabole  du  pécheur  péni- 
tent, qui,  par  crainte  de  Dieu,  se  fait  brûler,  et  fait  disperser  ses  cen- 
dres au  vent,  en  pleine  mer  ;  Dieu  lui  pardonne,  à  cause  de  sa  crainte 
(Hanbal,  V,  383). 

(6)  Ibn  Sa'd,  tabaqàt,  Vfï,  5  [autre  version  ap.  Hanbal  IV,  427]  ;  Ibn 
al  Athîr,  osd,  IV,  137. 
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BdsvàhAe  disRÛ  ?7iojâf)  ai da'ivah  {((  exaucé  dans  ses  prières  »). 
'Imràn  refusa  loiiglemps  de  se  laisser  soulager  par  des  cau- 
térisations (c'étaient  peut-être  des  abcès  purulents),  kat/i/, 
car  le  Prophète  y  était  hostile;  en  l'an  50,  vieillard  tout 
blanchi,  il  céda  aux  instances  de  ses  amis,  se  fit  cautériser  ; 
il  ne  fut  pas  soulagé,  mais,  comme  ill'avouait  à  Motarrif,  il  se 
trouva  privé  d'une  consolation  spirituelle  qui  le  soutenait,  le 
tasiim  des  Anges,  qui  lui  apparaissaienl,  près  de  sa  têle  pour 
le  saluer  (à  la  fin  de  chaque  prière)  ;  puis  Dieu  lui  pardonna, 
et  il  jouit  à  nouveau  de  leur  tas/.lin  un  peu  avant  de  mourir. 
Cette  vie  simple  et  exquise,  tirée  d'un  auteur  hostile  aux 
mystiques,  Ibn  Sa'd,  est  la  première  floraison  de  vie  inté- 
rieure que  l'on  rencontre  parmi  les  récits  authentiques,  sur 
les  Sahâbali. 

Les  hagiographes  postérieurs  préfèrent  résumer  l'époque 
des  Compagnons  par  deux  légendes  fort  mal  établies.  Celle 
des  ahl  al  soffah,  «  gens  de  la  banquette  »  ou  «  de  la  véran- 
dah  »  :  sobriquet  de  quelques  Mohâjiroûn,  qui  s'étant  faits 
pauvres  volontairement  (1).  léseraient  restés  et  se  seraient 
fréquemment  réunis,  dans  un  coin  de  la  mosquée  de  Médine, 
pour  leurs  exercices  de  dévotion.  Solamî  en  avait  dressé  la 
liste  dans  un  ouvrage  spécial  (2)  ;  Mohâsibî,  Ibn  Karrâm  et 
Tostarî  admettaient  déjà  l'authenticité  de  celte  légende, 
qu'Aboû  INo'aym,  Ibn  Tâhir  Maqdisî  et  Sobkî  (3)  ont 
défendue. 

(1)  Qor.  LIV,  8. 

(2)  Hojwîrî,  Kashf,  81-82  ;  cfr.  Hilyah,  t.  II.  ms.  Paris,  2028.  Le  cas 
de  Sohayb  est  peut-être  historique  ;  Ahmad  Ghazâlî  (-f-  ot7\  dans  un 
sermon,  pour  insinuer  la  supériorité  des  saints  sur  les  prophètes,  montre 
Isrârîl  apportant  à  Mohammad  les  «  clefs  des  trésors  »,  et  Mohammad 
réclamant  en  vain  de  quoi  ouvrir  «  les  âmes  de  Sohayb  et  Oways  »  (Ibn 
al  Jawzî,  qossâs,  f.  118). 

(3)  Ms.  Berlin,  3-178. 
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La  seconde  légende  est  celle  à'Oivays  Qaranî,  cet  ascète 
du  Yémen  dont  le  <(  parfum  »  de  sainteté  (1)  était  venu  jusqu'à 
Mohammad  ;  Oways  ne  se  serait  rendu  au  Hedjaz  qu'après  sa 
mort.  —  et  serait  venu  mourir,  combattant  pour  'Alî,  à 
Siiïîn  (31/657).  Le  premier  auteur  qui  en  ail  parlé  serait 
Hishâm  Dostowa'î  (+  153).  Mâlik  révoquait  en  doute  l'exis- 
tence même  d'Oways,  et  ses  hadîth,  admis  par  Ibn  'lyâd,  ont 
été  écartés  comme  «  faibles  »  par  Bokhârî  (2).  Plusieurs 
ouvrages  réuniront  plus  tard  les  manâqïb  d'Oways  (3)  ;  Gor- 
gânî,  qui  le  vénérait,  invoquait  son  nom  pour  entrer  en 
extase  (3). 

b)  Parmi  les  tàbi'oûn  :  ascètes  de  Koûfah,  Basrah,  Médine. 

De  l'an  40/660  à  l'an  UO/728,  les  cas  d'ascèse  se  multi- 
plient. Dès  l'époque  de  Sifï'în,  Fadl-ibn  Shàdhân  peut  énu- 
mérer  huit  ascètes  notoires  (4)  :  quatre  partisans  d"Alî, 
Rabî'-ibn  Khaytham,  Harim-ibn  Hayyân,  Oways  Qaranî, 
'Âmir-ibn  Qays.  Deux  partisans  de  Mo'awiyah  :  Aboû  Mos- 
lim  Khawlânî  et  Masroûq-ibn  al  Ajda'  (qui  se  rétracte  ensuite). 
Et  deux  neutres  :  Aboû  'Amr  Aswad-ibn  Yazîd  Nakha'î,  et 
Hasan  Basrî. 

Il  est  possible  de  rectifier  et  compléter  cette  liste  des  pre- 
miers zohhâd  (syn.  nossâk,  'obbâd)  et  ços§âs,  surtout  grâce  à 
Jâhiz  (5)  et  Ibn  al  Jawzî  (6)  : 

Ascètes  de  Koûfah:  ['Amr.  b.]  'Otbah-b.  Farqad  ;  Ha- 
mâm-b.  Hartli  ;  Oways  Qaranî  ;  'Alqamah-b.  Qays  Nakha'î  ; 

(1)  Hadîth  du  «  nafas  al  Rahmân  ».  Il  se  serait  fait  arracher  la  même 
dent  que  Mohammad  s'était  vu  briser  à  Ohod  (cfr.  vision  d'Ibn  'Okkâs- 
hah).  Ibn  Sa'd,  VI,  111-114.  Dhahabî,  i'tidâl,  s.  v.  ;  'Attâr,  I,  lS-24. 

(2)Ms.  Kôpr.  majm.  1590. 

(3)  'Attâr,  I,  23. 

(4)  Khoùnsârî,  raivddt,  l,  233  ;  même  liste,  ap.  Dhahabî,  i'tiddl, 
I,  130. 

(.^)  bayàn,  I,  190-194,  197  ;  III,  98. 
(6)  qo?sâs,  Gomp.  Dhahabî,  hoffâi. 


1^2  CHAPITRE,  IV 

Hotayt-b.  Zayyât,  supplicié  par  Hajjâj  en  84  (1);  Sa'îd-b. 
Jobayr.  Le  plus  connu  est  aboCi  'AA  Rabî'-b.  abî  Ràshid 
Khaytham  (+  67),  dont  le  légilimisme  se  résigna  à  la  volonté 
divine,  lors  de  Kerbéla  ;  et  qui  convertit  une  pécheresse 
venue  pour  le  tenter  (2). 

De  J)amas:  Kdi'h  Ahhêir^  éditeur,  entre  autres  paraboles 
scripturaires,  du  hadîth  al  jonijornali  (3)  ;  el  son  élève  Klia- 
lîl-b.  MiVIàn  :  Bilâl-b.  Sa'd  Sakoûnî,  sermonnaire,  maître 
d'Awza'î  ;  Masqalah,  père  de  Roqbah.  Le  mouvement  se 
ralentit  ensuite,  pour  ne  reprendre  qu'avec  les  disciples 
d'Ibn  Adham  et  de  Dârânî. 

De  Basrah  :  'Àmir-b.  f  Abd]  Qays  (4)  etBajâlah-b.  'Obdah 
'Anbarî;  'Othmàn-b.  Adham;  Aswad-b.  Kolthoum  ;  Silab-b. 
Oshaym  Idawî  et  sa  femme  Mo'âdhah  Qaysiyah  (5)  ;  Hay- 
yân-b.  'Omayr  Qaysî  (6).  Le  qck^  aboû  Bakr  'AA-b.  a.  Solay- 
mân  Shikhkhîr  Harrashî  Hodhalî  ;  ses  fils  :  Bakr,  'Alâ,  et 
surtout  Motarrif  (+  87  ou  95).  Madh'oûr-b.  Tofayl,  ami  de 
Motarrif;  'Atâ-b.  Yasâr  ;  Mowarriq  'Ijlî  ;  JaTar  et  Harb-b. 
Jarfâs  Minqârî  ;  Jaïar-b.  Za^d  'Abdî  ;  Bakr-b.  'AA.  Mozanî  ; 
Harim-b.  Hayyân  (7)  ;  Hasan  Basrî  ;  'îsâ-b.  Zâdhân  ;  Maskî- 
nah  Tafâwiyah  (8). 

De  la  Mekke  :  'Obayd-b.  'Omayr  ;  Mojâhid-b.  Jobayr 
Makhzoûmî  (+   104),  élève  d'Ibn  'Abbàs  et  éditeur  de  son 

(1)  Tagrib. 

(2)  Sarrâj,  masârV,  146. 

(3)  Asin,  Logia  D.  Jesu,  in  fine. 

(4)  Tabarî,  I,  2924  :  végétarien  et  chaste  ;  ne  va  pas  à  la  mosquée  le 
vendredi. 

(5)  Sarrâj,  Le,  136-137. 

(6)  IbnSa'd,  VU,  137,  165. 

(7)  Est-il  confondu  avec  Jâbir-ibn  Hayyân,  ap.  Khashîsh. 

(8)  Ibn 'Arabî,  ynohâd.,  II,  59.  Ajouter  Safwân-b.  Mahraz  Mâziiif, 
Aswad-b-Sarî'  et  'Obaydallâh-b.'Ûmayr  Laythi,dont  la  patrie  n'est  pas 
spécifiée. 
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tafsir^  admiré  par  Hasan  et  par  Mohâsibî.  Il  disait,  oiiviant 
sa  paume  toute  grande  :  «  le  cœur  est  ainsi  fait  ;  puis,  si 
l'homme  commet  un  péché,  il  devient  ainsi  »  et  il  refermait 
un  doigl  ;  «  puis,  un  autre  péché,  ainsi  »  et  il  refermait  deux 
doigts  ;  puis  trois  ;  puis  quatre  ;  ensuite  il  refermait  le  pouce 
sur  les  autres  doigts  au  cinquième  péché  :  «  alors,  Dieu  scelle 
le  cœur  ». 

De  Médine  :  Tamîm  Dàrî,  premier  f/âss  ;  aboû  YoCisof  'AA- 
b.  Salâm  {+  43)  ex-israëlile  ;  Moslim-b.  Jondob  Hodhalî, 
qâss  à  la  mosquée  ;  'AA-b.  Shaddâd-ibn  al  Hâdî  (+  83). 

Bu  Yémen:  a.  M.  Wahb-b.  Monabbih  Dimârî  (+  HO), 
qui  fut  un  moment  qadarite. 

La  plupart  de  ces  noms  n'ont  plus  de  physionomie  histo- 
rique ;  à  part  Rabî'-ibn  Khaytham,  Mowarriq  (1),  'Alqamah, 
Motarrif  (2),  Mojâhid,  Wahb  (3)  et  surtout  Hasan  Basrî,  que 
nous  éludions  à  part  L'ascèse  de  cette  époque  est  très  sim- 
ple, r  «  intériorisation  »  du  culte  est  encore  rudimentaire, 
la  méditation  coranique  provoque  l'éclosion  de  quelques 
haditli'.  ou  constate  au  plus  des  abstinences,  retraites  et 
prières  surérogatoires  (4). 

c)  Les,  ascètes  du  second  siècle  de  Vhégire  ;  leur  classification. 

De  l'année  80/699  à  l'année  180/796,  l'ascétisme  musul- 
man devient  plus  vigoureux  et  touffu.  Sa  caractéristique  est 
de  ne  pas  se  séparer  de  la  vie  quotidienne  de  la  Commu- 

(1)  Dont  Jâhiz  admire  la  sentence  :  «  Voici  quarante  ans  que  j'im- 
plore de  Dieu  une  grâce  urgente.  11  ne  me  Ta  pas  accordée,  mais  je 
n'en  désespère  pas  —  ?  —  Renoncer  à  ce  qui  ne  me  concerne  pas.  » 

(2)  Sa  doctrine  est  assez  développée  :  iafdll  al  ghanl  ;  ons  ;  le  vérita- 
ble sa'ih  ;  dialogue  du  vif  et  du  mort  (Ibn  'Arabî,  mohâd,  II,  270). 

(3)  La  critique  textuelle  de  ses  œuvres  (7noé<arf(î;fragm.  des zsm'f/?î/df, 
ap.  ffi'yak  et  Ihyà)  n'est  pas  faite.  Voir  sa  doctrine  sur  Vaql,  meilleur 
outil  pour  servir  Dieu  (cfr.  Ibn  'Atâ)  ;  sur  Moïse  au  Sinaï  (Baqlî,  t.  I, 
p.  273)  ;  sur  le  cœur,  demeure  de  Dieu  (Tirmidhî,  'ilal,  f.  20îi*). 

(4)  Invention  du  wird  par  Ibn  Slrîn. 
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naulé  :  tout  ascète  est  amené  à  exercer  le  devoir  de  correc- 
tion fraternelle  (  nmîhah),  tont  zâhid.  est  appelé  à  devenir 
un  qâss^  un  sermon naire.  Le  second  siècle  est,  à  Basrah  sur- 
tout, le  siècle  des  sermonnaires,  qui  sans  mandat  officiel,  et 
avant  la  réglementation 'abbâside  des  prônes  du  vendredi, 
prononcent  des  khotbah  pour  réveiller  la  ferveur  des  croyants. 
Ce  mouvement  spontané  àesf/o^sâs  (1),  si  décrié  plus  tard  (2), 
et  si  profondément  populaire,  est  l'origine  de  la  catéchèse 
apologétique  en  Islam  (école  coranique  et  prône  du  ven- 
dredi) (3),  comme  les  séminaires  des  Karrâmiyah  etdesQar- 
mates  seront,  au  siècle  suivant,  l'origine  des  medersas  et  uni- 
versités musulmanes.  Les^osM.^,  prédicateurs  en  plein  vent, 
convertissent  le  peuple  en  lui  racontant  des  anecdotes  en 
prose  rimée  (saf). 

Le  peuple,  dont  l'attention  commence  à  être  attirée  sur 
les  ascètes  Çobbâd)^  les  désigne  sous  dilTérents  noms,  suivant 
les  aspects  de  leurs  tendances  à  une  existence  de  mortifica- 
tions et  de  zèle  :  lecteurs  du  Qor'ân  [çorra]  s'excitant  en 
public  à  la  contrition  [bakka' oûn  =  pleureurs)  ;  sermonnai- 
res attaquant  l'imagination  par  des  descriptions  eschatolo- 
giques  [qo^âii]  ;  que  viennent  écouter  en  passant  des  docteurs 
de  la  loi  (foqahâ)  personnellement  soucieux  de  morale,  des 
traditionnistes  vraiment  dévots,  des  généalogistes  [nassâ- 
boûn)  friands  d'anecdotes  curieuses. 
Ascètes  de  Basrah  : 

—  A  —  Nossâk  :  Disciples  mystiques  de  Hasan  Basrî  :  Mo- 
|;iammad-b.  Wâsi'(+  120,  combattant  en  Klioràsân),  Mâlik- 

(1)  Goldziher,  Muh.  Stud.,  II,  161  seq. 

(2)  Par  les  critiques  du  hadîlh  ;  Ibn  Hanbal  (Makkî,  qoût,  î,  151)  ; 
Ibn  al  Jawzî  (qossâs),  qui  sent  pourtant  l'importance  du  mouvement  ; 
Ghazâlî  est  le  seul  à  s'être  pleinement  rendu  compte  de  la  valeur  morale 
de  leurs  «  missions  apostoliques  ». 

(3)'Anbarl,  prédicateur  officiel  {khatîb),  utilise  les  mawâ'iz  de  Hasan. 
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b.  Dinar  (+ 128),  FarqadSinjî  (+  131)  (1),  —  et,  do  façon 
moins  intime,  Thâbit  Bonânî  (+  127)  et  Habîb  'Ajamî 
(4-  156).  Ensnile,  legronpe  (le.sdisci|)lesd"Ibn  Dînâr  :  'Otbali- 
b.  Abûn-b.  Dam'ab  (2),  Rabâli  Qaysîetsa  sainte  anaie  Ràbi'ab 
Qiiysiyab,  'Abd  al  wàhid  b.  Zayd  et  Sa'îd  Nibâjî. 

—  B  —  Bakkaoùn  :  Aboù  Joliayr  Dirîr,  qui  meurt  en 
psalmodiant  le  Qor'ân  (3)  ;  Sob'am  (+  146)  ;  Kahmas-b.Ha- 
san  Tamîmî  ^\bid  (+  149)  (4)  ;  Hishâm  Qordoûsî  (+  148), 
râwi  de  Hasan  ;  Ilaylham-b.  Nanfimàz,  disciple  de  Yazîd  Ra- 
qàsbî  ;  Ghàlib-b.  'AA.  Jalidamî  ;  Ziyâd-b/  AA  INamîrî 
(+  150)  (5)  ;  et  surtoutaboû  Bishr  Sàlih  Morrî  (+  172),  dis- 
ciple de  Y.  Raqâshî,  dont  l'éloquence  émouvante  est  restée 
célèbre  (6). 

—  G  —  Qossâs  [ida'îdïtes  =  semi-qadarites).  —  Famille 
des  Raqâshî^  sermonnaires  dont  Téloquence  d'anlan,  en 
persan,  fut  bientôtdépassée  par  leur  éloquence  en  arabe  (7)  : 
Yazîd-b.  AbânR.  (+  131),  disciple  de  Hasan, maître  de  Dirâr- 
b-  'Amr,  Hajjàj-b.  al  Forâtîsati,  Morrî  et  Wakî'  ;  —  Fadl-b. 
isâ-b.-Abân  R.,  chef  de  l'école  des  Fadiïyah  (8),  et  son  fils 
'Abd  ai  Samad  R. 

•— D  —  Jurisconsultes  moralistes  semi-qadarites,  élèves 

(1)  Son  hadîth  sur  500  vierges  vêtues  de  soûf,  venant  mourir  à  Jéru- 
salem (iMaqdisî,  niothir,  ms.  Paris,  1669,  f.  35^)  ;  extraits  de  son  livre, 
ap.  Shiblî,  akâyn,  107  ;  Baqlf,  lafsir,  L  '278''. 

(2)  Surnommé  «  Gholâm  »,  le  «  diacre  »  ;  sou  attrition  {hozn)  rappe- 
lait Hasan  ;  il  s'enchaînait  et  portait  le  soûf  ;  tué  an  Jihâd,  à  Qaryat  al 
Habâb  (Hilyah).  Sa  prière  (qoût,  1,  10). 

(3)  Tha'labî,  qatlà. 

(4)  Fondateur  d'une  école  éphémère  (Sam'ânî,  377'^  ;  Qalhâtî,  /.  c). 

(5)  Qui  se  justifiait  d'être  un  qâss  en  citant  un  mot  d'Anas-ibn  Mâlik 
{goût,  I,  VM)  ;  cfr.  Dhahabî,  i'tidâl  ;  Jâhiz,  bayân,  HT,  81  ;  Ibn  al  Naj- 
jâr,  ms.  Paris,  i2089,  s.  v. 

(6)  Jâhiz,  /.  c,  II,  38. 

(7)  M,  I,  159,  167,  168. 

(8)  Condamnée  comme  qadarile  par  Ibn  'Oyaynah. 
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de  Qatâdah  :  Moûsâ-b.  Sayyàr  Oswârî,  commentateur  du 
Qor'ân  en  arabe  et  en  persan  ;  son  fils,  le  qàss  aboû  'Alî 
'Amr-b.  Fa'id  Oswârî  commenta  le  Qor'àn  en  public  durant 
trente-six  ans  ;  parti  de  la  sourate  II,  il  ne  put  achever  son 
commentaire,  qui,  fait  d'allégories  [tawilât)  et  d'anecdotes 
[akhhâr]^  durait  parfois  plusieurs  semaines  pour  un  seul  ver- 
set (1).  —  Aboû  Bakr  Hishàm-b-  'AA.  Dostowa  î  (+  153), 
qui  recueillit  des  paraboles  évangéliques  importantes,  et  son 
disciple  Jaïar-b.  Solaymân  Pab'î(+  133),élèvedeFarqad  (2) 
et  ami  de  Râbi'ah. 

—  E  —  Théologiens  mo'tazilites  :  'Amr-b.  'Obayd  (+  143); 
son  disciple 'Abd  al  Wârith-b.  Sa'îd  Tannoûrî,  dont  l'élève 
Aboû  Ma'mar  a  laissé  des  récits  sur  Râbi'ah  (3). 

—  F  — Mohaddïlhoûn  strictement  sunnites  :  Ayyoûb  Sikh- 
tiyânî  (-|-  131)  (4)  dont  I.Iasan  avait  admiré  les  débuts,  «  le 
plus  grand  des  tâbi'oûn  »  selon  Ibn  'Oyaynah  ;  —  et  son  disci- 
ple Wohayb-b.  WardMakkî(+  153),  vénéré  comme  un  saint 
par  Bishr  Hâfî.  Yoûnos  b.  'Obayd  Qaysî  (+  139),  autre  dis- 
ciple de  Flasan, et  Abdallâh-ibn 'Awn-ibn  Artabân  (5)  (+  151) 
forment,  avec  Sikhtiyânî  et  Solaymân  Taymî  (6),  le  groupe, 
célébré  par  Asma'î,  des  «  quatre  »  fondateurs  des  ahlalson- 
nah  waljamâ'ah.  Hammad-b.  Zayd  (+  179)  et  Hammâd-b. 
Salamah  (7)  (+  165),  autres  sunnites  notoires,  n'ont  eu  qu'un 
contact  plus  faible  avec  les  idées  ascétiques  ;  mais  le  second 
forma  Wakî'-ibn  al  Jarrâh  (-f-  197),  théologien  de  valeur, 

(1)  Jâhiz,  baxjân,  I,  196. 

(2)  Tabarî,  I,  410. 

(3)  Sarrâj,  masâri\  181. 

(4)  Ibn  Qotaybah,  <fl'?i't7,  93,  120  ;  Sarrâj,  l.  c,  8. 

(5)  Condamne  les  pleureurs  de  Ilosayn  à  Kerbela  (Ibn  Battah  'Okbarî, 
Le). 

(6)  Qui  est  exclu,  comme  morji'te,  par  Gholâm  Khalîl  (sharh  al  so7i- 
nah)  et  Ibn  Qotaybah. 

(7)  Hostile  à  Thawrî  (xMakkî,  qoût,  II,  152). 
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hanéfite  en  droit,  dont  le  kïlâb  al  zohd  (1)  et  la  conversion 
raisonnéeà  la  mystique  (2)  font  presque  un  précurseur  de 
Gliazàlî. 

—  G  —  Qosms  sunnites  semi-morji'les  :  les  élèves  d'Iba 
Sîrîn.  Solaymân-b.  Tohmàn  Taymî  (+  143)  (3),  auteur  des 
tasbihiydl,  gendre  de  Fadl  Raqâshî. 

—  H  — JSassâboùn  et  philologues  :  Aboù  'Annr-ibn  al  'Alâ 
(+  154),  qui  se  convertit  à  la  méditation  coranique  [taqar^ 
va  a)  ;  et  son  disciple  'iVbilalmalik  Asma'î  (+  216). 

Ascètes  de  Koûfah  : 
A.  —  Mijsliques  shVïtes  (zéïdites)  :  d'abord  le  fameux  Aboû 
Israll  Mola'î'Absî  (4)  (né  83  (5)  +  vers  140)  dont  la  doctrine 
excessive  touchant  ViUiM/'a  été  blâmée  très  tôt  ((3).  Puis  les 
soûfiyah  shfites'.  Kilûb  ;  Kolayb  [b.  Mo'awiyah  Asadî  Say- 
dàwî,  maître  d'Ibn  abî  'Omayr  Azdî  (7)  «  l'ascète   »,  et  de 

(1)  Il  y  conte  qu'au  mi'râj,  Mohammad  voit  des  damnés  aux  lèvres 
incisées  par  des  ciseaux  incandescents  :  ce  sont  des  qossâs  qui  n'ont  ptjs 
pratiqué  ce  qu'ils  prêchaient. 

(2)  Sa  proposition  sur  le  rôle  prééminent  des  saints  dans  le  plan  divin 
de  la  création  (Passion,  p.  749-750). 

(3)  Jâhiz,  baydn,  I,  107  ;  Ibn  Qoiaybali,  iua'âriff  240. 

(4)  Aboù  Israîl  Isma'îl-b.  Abîlshâq  Khallfah  (ïbnSa'd,  Y|,  202,  23 1^ 
265  ;  Sam'ânî,  s.  n.  ;  Hanlial,  IV,  168). 

(5)  L'an  suivant  le  yaivin  al  jamâjim. 

(6)  Passion,  p.  779  ;  Bokhârî,  IV,  p.  98. 

(7)  Tusy's  list...,  265.  Son  disciple  Aboû'l  'Abbâs  Fadl-b.  'Isa  Shâdhàn 
Azdl  Râzî  (+  vers  275),  dont  le  kitâb  al  qira'ât,  malheureusement 
perdu  (cfr.  fthrist,  I,  26,  27,  31,  231),  est  l'ouvrage  fondamental  sur 
les  recensions  primitives  du  Qor'ân,  —  a  violemment  attaqué  deux 
mystiques  sunnites,  Hasan  Basrî  et  Ibn  Karrâm,  en  même  temps  que 
les  philosophes  et  les  Qarmates  [Tusys  list.,.,  254-255  ;  Dâmâd,  îqâzât, 
130  ;  Khoùnsàrî,  raivdàt,  II,  210  ;  sur  son  fils  'Abbâs,  voir  Uhahabî, 
qorra,  64^^).  Egalement  estimé  des  hashwiyah  et  des  imâmites,  Ibn 
Shâdhân  fut  attaqué  par  l'imâmite  aboù  Ja'far  Toùsî  pour  avoir  donné 
de  l'importance  au  hadlt/i  al ghdr  (Qor.  IX,  iO)  qui  met  Aboù  Bakr  au 
premier  plan. 
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Safwfin-b.Yahya  Koùfî '(  le  jeûneur  »  (1).  auteur  du  Kitâb 
ahnahabbah  ?ral  ivazaif  q,\.  du  Kïtâb  bashârat  al  mou  min]  ; 
Iba  Qintash.  et 'Abdak,  fondateur  de  la  secte  végétarienne 
des  ''Abdakiyah.  On  peut  insérer  ici  Jâbir-ibn  Hayyân  et 
Fadl-ibn  Gliânim,  qui  ont  transmis  des  sentences  mystiques 
attribuées  à  Fimâm  JaTar. 

B.  —  «  Soûflyah  »  .v?m/??7e^  semi-morji'tes  :  Hâshim-b.al 
Awqâs  rejeté  comme  râivl  par  Bokhârî  ;  aboû  Hàsiiim  'Oth- 
mân-b.  Sharîk  Koiifî  (+  vers  160),  maître  de  Mansoûr-ibn 
'Ammâr,  et  vénéré  par  Kharràz  (2)  ;  Dâwoûd  Tâ'î,  ex-hané- 
fite,  d'abord  versé  en  diverses  sciences  canoniques  (3),  se 
convertit  et  meurt  après  vingt  ans  de  vie  solitaire  (+  \  65)  ; 
Ibrahim  Taymî,  auteur  des  mosabbiât  (4)  ;  'Awn-ibn  'Ab- 
dallah ;  Dharr  Hamdânî  Marhabî,  élève  d'Ibn  Shaddâd,  et 
surtout  son  fils  aboû  Dharr  'Omar  (+  150)  (5),  sermonnaire 
et  théologien  (6),  dont  un  disciple,  Roqbah-b.  Masqalah, 
disait  qu'à  l'écouter,  on  croyait  <•  entendre  souffler  la  Trom- 
pette du  jugement  »,  et  qu'il  «  lui  obéissait  comme  à 
Dieu  .)(7). 

G.  — Mohaddithoûn  pieux,  anti-morji'tes,  restreignant 
l'emploi  (8)  du  ra y  hanéfite  :  d'abord  le  grand  Sofyân.b. 
Sa'îd  Thawrî  (+  16),  chef  d'école  (9)  ;  élève  de  Wohayb-b. 

(t)  Tusy's  lisL..,  s.  v. 

(2)  Bahbahânî,  A'hayrâtiyah,  241*  (selon  Aboû'l  Ma'âlî,  Ibn  Hamzah 
en  son  hâdî,  et  Nasafî,  ap.  tasfiyat  al  qoloûb). 

(3)  Ibn  Qotaybah,  ma'ârif,  257  ;  maître  d'Ishâq  Saloûlî  (-f-  204). 

(4)  qoût,  I,  7. 

(5)  Elève  d'Atâ  et  de  Mojâhid,  maître  de  Wakî'. 
(Q)motakaUim  ;  condamné  comme  tel  par  aboû  Osâmah  Koùfî  (h-  201), 

disciple  d'Ibn  Shaddâd  (Harawî,  dhamm,  f.  116''). 

(7)  Jâhiz,  baydn,  I,  144-14o,  188  ;  II,  158,  166. 

(8)  Le  rectifiant,  comme  Najjâr  rectifia  Jahm. 

(9)  Adversaire  d'Aboù  Hanîfah  (Sobkî,  II,  39,  I.  8)  et  d'Ibn  abî  Laylii 
(Qot.  ma'ârif,  273).  Lié  avec  deux  mystiques,  Ibn  Adham  et  aboù 
Hâshinî  ;  ses  disciples  attaquent  Shaqîq. 
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Ward,  Hajjàj-b.Foràtisàh  et  Yoùnos-b.'Obayd  ;  maître  d'Ibn 
'Oyaynah  Hilâlî  (+  198),  Ibn  lyâd  (+  187),  et  Dàrânî  ; 
Aboû  Thawr  Kalbî  (+  240),  élève  d'Ibn  'Oyaynah,  rendra  à 
l'école  juridique  de  Thawrî  (1)  un  prestige  éphémère:  elle 
était  répandue  parmi  les  mystiques  :  Ibn  Khobayq  AnlâUî, 
Hamdoùn  Qassàr  et  Jonayd  étaient  thawrites  en  droit.  Aboû 
'AA  'Amr-b.  Qays  Mola'î(+  146),  élève  d'Ikrimah  (2) 
(+  105)  ;  Bakr-b.  Khonays,  disciple  de  Bonànî  et  maître  de 
MaVoûf  Karkhî. 

D.  — Nassâboûn:  Aboù  'Omayr  Mojâlid-b.Sa'îd  (+  144), 
disciple  de  Sha'bî,  et  maître  de  Haytham  b-'Adî  (+  207)  et 
de  Dàwoûd-b.Mo'âdh  'Atakî,  une  des  sources  de  Hallâj  (3). 

Ascètes  du  Hedjaz  : 

A  la  Mekke,  il  n'y  a  guère  que  Hajjâr  et  Ibn  Jorayj  Makkî 
(+  150),  auteur  du  premier  tafdr  (4),  source  de  Mohâsibî. 

A  Médine  :  Mohammad-b.Ka'b  Karazî  ;  A'azz  ;  'AA-b.'Ab- 
dal  'Azîz  'Omarî  ;  Aboû  'Amir  Nobàtî  ;  et  surtout  Aboû  Hâzim 
Maslamah-b.abî  Dinar  AVaj  Madnnî  (+  140),  le  premier  des 
maîtres  en  soufisme  après  Hasan  Basrî,  selon  KalàbâdhîfS). 
Auprès  de  lui,  Ibn  al  Monkadir  Taymî  (+  130)  (6),  disciple 
du  sahàbî  Jàbir-b.  'AA.  Ansàrî,  maître  de  Fadl  Kaqâshî  etde 
Solaymàn-b.  Harim  Qorashî  (7).  —  Nous  avons,  du  nassâb 
'Isa  b.Dàb  Laythî  Madanî  (+  171), dont  \q  fihrist  q,\{q  lesœu- 

(1)  Mot  d'Ibn  Hanbal  à  ce  sujet. 

(2)  De  qui  nous  avons  une  bien  curieuse  parabole  sur  la  résurrection  ; 
Dieu  ressuscitera  un  noyé,  dont  les  os,  jetés  sur  la  grève,  avaient  été 
rongés  par  des  chameaux,  dont  les  excréments  avaient  été  brûlés  (Ibn 
al  Jawzî,  safwah,  ms.  Paris,  2U30). 

(3)  Passion,  p.  337,  n.  6  ;  ms.  Paris,  2089,  f.  107». 

(4)  Makkî,  qoûi,  I,  139. 

{^)  tà'arrof  ;  qoût,  II,  56  ;  Jâhiz,  bayân,  l,  9*,  III,  97  ;  tagrib.  378. 

(6)  Sa  définition  de  Vagi  (Tirmidhi,  'ilai,  21 1«). 

(7)  Auteur  du  fameux  hadiih  de  la  «  grenade  »  (Dhahabî,  Vtidâf., 
8.  V.)  :  «  Celui  qui  se  retire  pour  prier  dans  une  île  où  Dieu  fait  surgir 
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vres  sitr  les  amants  illustres  ('(hhiqoûn)  (!),  un  opuscule  fort 
curieux  (2),  al  fit  y  at  al  laivivâhoûn ,  «  les  jeunes  pénitents  », 
sur  dix  jeunes  libertitis  de  Médine,  Solaymàn-b.'Amr  Qo- 
rashî  et  ses  amis,  qui  renoncèrent  brusquement  au  monde  : 
il  ne  contient,  d'ailleurs,  que  la  mise  en  scène  de  la  conver- 
sion, en  coup  de  théâtre,  sans  en  donner  les  motifs,  ni  en 
exposer  les  suites.  Mystique  toute  rudimenlaire,  d'une  lan- 
gue encore  simple  et  unie,  très  voisine  de  celle  du  diivân 
d'AboûTAtâlilyah  (+  213). 

Ascètes  du  Khorâsân.  : 

Dans  les  colonies  militaires  arabes  des^o^rf  de  Basràh  et 
Koîifah,  installées  dans  le  Nord  de  l'Iran,  les  vocations  mys- 
tiques apparaissent  vingt  ans  après  les  premiers  mouvements 
théologiques  (Jahm,  Moqàtil),  après  145/771.  La  première 
est  celle  d'Ibrahîm-b.Adham  Ijlî  (+160),  un  pur  arabe  (3), 
de  la  tribu  de  Tamim,  né  à  BalUh,  qui  prit  pour  modèles 
préférés  Ibn  Dinar,  Bonânî  et  Sikhliyânî,  tous  gens  de 
Basrah,  qui  vint  recevoir  l'enseignement  de  Hajjàj-b.Forâti- 
sah  et  Aboû  Sho'ayb  Qallâl  en  Iraq,  d'aboù  'Abbâd  Ramlî  à 
la  Mekke  (4),  résida  longtemps  à  Jérusalem  (5),  et  s'en  alla 
pour  mourir  dans  la   retraite,   vivre  en  lerre  halàl  (6),  au 

une  source  et  croître  un  grenadier  ;  s'il  mange  une;  grenade  et  obtient 
de  mourir  prosterné,  c'est  cette  grâce  obtenue  (et  non  /las  ses  efforts) 
qui  lui  procurera  le  salut  ».  i^a  grenade  est  le  fruit  symbolique  du 
Paradis  (Tostarî,  tofsîr,  14-15). 

(1)  /ikrist,  90-91,  306  ;  Tagrib.  1,  464. 

(2)  Découvert  et  publié  par  L.  Cheïkho,  ap.  Machriq,  XI,  260-264. 
(8)  Sa  généalogie  :  « 'b-Adham-b-Mansoùr-b.Yazîd-b.Jâbir  ».  On  lui 

attribua  plus  tard  un  trait  de  la  légende  du  Bouddha  (légende  du  prince 
mendiant  de  Baikh  ;  cfr.  légende  de  son  départ  pour  la  chasse,  selon 
IbnMandah  :  Tagrib.  1,1428). 

(4)  Récits  d'Ibn  Bashshâr. 

(5)  Maqdîsî,  inolhîr,  ms.  Paris,  1669.  f.  oli^,  126«. 

(6)  Dûment  attribuée  à  la  Gointnuuauté  (non  à  des  particuliers  fieffés) 
après  sa  conquête  (cfr.  Antâkî,  shobohâl).  —  Noter  qu'avant  son  arri- 
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mont  Lokkâm,  à  Gébélé  près  Laodicée.  L'influence  de  celte 
personnalité  puissante  sera  étudiée  pins  loin,  La  seconde  est 
celle  d'Ibn  al  Mobârak  (1  ),  né  108+1 80, disciple  de  Wohayb- 
b.Ward,  hanéfite  antimâlikite,  auteur  d'un  Kilâb  al  zo/id, 
nnaître  de  Na'îm-b.Hammâd.  La  troisième  est  celle  de  Fo- 
dayl-ibnlyàd  (+  187),  disciple  d'Abân  Ibn  abi 'Ayyàsh  (2)  et 
de  Thawrî,  qui  vint  vivre  àKoùfah,  et  mourut  dans  la  retraite 
à  la  Mekke,  après  avoir  perdu  son  fils  'Alî  (mort  dans  de 
grands  sentiments  de  ferveur,  psalmodiant  le  Qor'ân)  (3). 

Durant  le  second  siècle  hégirien,  les  mystiques,  encore 
mêlés  à  l'humble  troupe  des  pauvres  sans  asile  (4)  et  des  dé- 
vots routiniers,  campés  dans  les  mosquées,  n'attirent  pas  en- 
core la  critique  des  canonistes  et  des  théologiens.  Cependant 
leurs  sermons  exhortant  à  la  contrition  et  leurs  pénitences 
surérogatoires  les  font  traiter  de  waidii/ah,  et  confondre 
comme  tels  (—  semi-qadarïtes)  avec  les  qadariles^  de  Hasan  à 
Sâlih  Morrî.  D'autre  part,  les  tradition nistes  pointilleux  re- 
lèvent avec  quelque  suspicion  des  critiques  indirectes  de  leur 
propre  littéralisme  dans  des  sentences  comme  celles  d'Amr- 
b.Qays  Mola'î(5),  déclarant  «  Le  hadlth  :  «  En  tenant  société 
à  mon  cœur,  je  rejoins,  par  lui,  mon  Seigneur  »,  m'est  plus 

vée,  le  mouvement  mystique  est  presque  nul,  eu  Syrie  :  puissant  argu- 
ment contre  l'imitation  prétendue  des  «  laures  »  chrétiennes  de  Pales- 
tine. 

(1)  Il  combat  les  qadarites  et  les  morji'tes,  les  khârijites  et  les  shî'ah 
(c'est  lui  qui  les  classe  ainsi,  selon  Gholâm  Khalîl,  sharh  al  sonnah  ; 
cfr.  Sh.  tab.  I,  59)  ;  il  est  contre  les  Jahmites  (Alonsî,  j al â,  60). 

(2)  Makkî,  qoût,  I,  29.  Il  forme  Moslim  Khawwâs,  maître  de  Bishr 
Hâfî. 

(3)  Tha'labi,  qalld. 

(4)  Leurs  règles  fraternelles  de  vie  commune  (pain,  sel,  cendres  ;  les 
femmes  lèvent  leur  voile,  comme  devant  leurs  parents)  ;  cfr.  Passion, 
p.  780,  249,  334  ;  Jâhiz  {bayân,  III,  3)  voit  une  -infiltration  sho'oûbî 
dans  ces  coutumes  [nâr  al  tahwil). 

(5)  Tagrib.,  s.  a.  146. 
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cher  que  cinquante  solutions  de  cas  juridiques  »;  et  Ibn 
'lyâd  attaque  franchement  les  ohl.  al.hadHh  [\).  Enfin,  les 
conséquences  doctrinales  ultimes  du  mysticisme  (l'union 
divine)  pointent  déjà  chez  Kahmas,  Kolayb,  Rabàh,  Hâbi'ah, 
que  des  docteurs  orthodoxes  du  III* siècle  de  Thégire  condam- 
neront post  morlem  comme  «  zanàdiqah  >•. 

3°  Hasan  fJosrî. 
a)  Sources  sur  sa  biographie  ;  chronologie  de  sa  vie. 

I.  Sources:  Pas  de  monographie  ancienne  compilée  par 
ses  disciples.  Mais  seulement  quelques  notes,  de  Qatàdah, 
Ibn'Awn,  Yoûnos,  Ayyoûb  ;  —  éparses  dans  des  notices  dé- 
férentes, mais  réservées,  distantes  ou  hostiles  :  de  mohaddi- 
thotin  comme  Ibn  Sa'd  (+  230  :  tabaqât,  VII,  114-129)  etibn 
Shàdhân  (+  vers  275  :  opuscule  jierdu)  (2),  —  de  commen- 
tateurs et  historiens  comme  Aboû'l  Yaqzân  (+  190)  (3)  uti- 
lisé par  Ibn  Qotaybah  (-|-  276  :  ma'ârif,  225,  273,286),  etTa- 
barî  (-F  310  :  taiikh,  III,  2488-2493,  et  passim),  —  de  théolo- 
giens comme  Jâhiz  (4-  255  :  hayân  :  t.  II,  34-39,  50-54,  88, 
154,  t.  III,  66,  68-71,  75,  76,  79,  82,  83,  86).  —  Les  notices 
des  hagiographes  postérieurs,  comme  Aboû  No'aym  Isfahânî 
(+  430  :  Hilyah,  t.  III)  ne  doivent  être  utilisées  qu'avec  cir- 
conspection (4). 

II.  CJironoIogie  de  lavie  d'AboCi  Sa'îd  Hasan-b.  abî'l  Ha- 
san Yasâr  Maysànî  Basrî  : 

an  ^1/643  :  Naissance,  probablem.ent  à  Médine  ;  fils  de 
Yasâr,  esclave  mésénien  de  Zayd-b.  Thàbit  Ansârî  (ou  phitôt 
de  Homayl-b.  Qatanah),  affranchi  postérieurement  à  cette 

(11  Sh.  lab.  I,  67. 

(2)  Extraits  ap.  Khoùnsâcî,  rawdât,  II,  210  ;  Tnsy's  /i5^...255. 

(3)  fihrist,  94. 

(4)  Ibn  a!  Jawzî  n'a  pas  écrit  de  fnda'il I/asan  Basrî,  comme  Brockel- 
mann  l'avait  inféré  à  tort  de  son  kitdb  al  qossâs. 
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naissance  ;  et  de  Khayrah,  servante,  dil-on,  d'Omm  Sala- 
mah  (I). 

Elevé  à  Basrali  (où,  dans  une  chute,  il  se  casse  le  nez),  il 
y  aurait  connu  Hodhayfah  i+  36  à  Madaîn). 

An  35  :  Il  est  de  passage  à  Médine,  lors  du  yawm  al  dkr. 

Ans  37-41  :  Revenu  à  Basrah,  il  imite,  durant  le  conflit  en- 
tre Compagnons  du  Prophète,  Tattitudede  neutralité  adop- 
tée par  Ahnai-b.  Qays  Tàmîmî  (+  67)  (2),  légat  du  7Mall  (3) 
auprès  du  jond  de  Basrah  (Banoù  Sa'd,  des  Tamîm)  en  Kho- 
râsân  (revient  à  Basrah  de  37  à  44).  Il  se  lie  avec  lui,  avec 
Aboù  Bakrah,  et  surtout,  par  Hayyâj-b.  'Imrân  Borjomî  (4), 
avec  l'ancien  qàdî,  de  la  ville,  'Imrân  Khozâ'î,  (+  52),  dont 
l'admirable  résignation  à  la  volonté  divine  impressionnait 
vivement  les  habitants  (5). 

Ans50  53:\\w^'dujihâ(l  du  côté  de  Kaboul,  combat  à 
Andoqân,  Andaghan  et  en  Zâbolistân,  aux  côtés  de  Samo- 
rah-b.  Jondob  (rentre  à  Basrah,  53  :  y  meurt  en  60). 

An  60:  Rentré  k  Basrah,  Il  proteste  contre  le  mode  de 
désignation  de  Yazîd  V\ 

Ans  65-85  :  Période  de  sa  grande  activité  oratoire  et  doc- 
trinale. Il  se  lie  avec  MotarrifIIarrashî(+  87),  'Atâ-b.  Yasàr 
(+  94),  et  même  avec  Ma'bad  .lohanî,  chef  des  (jadarites 
extrémistes  (6)  ;  mais  il  s'en  désolidarise  explicitement  (tah- 
rïyah)  bientôt  (7),  àl'exemple  d"Abdallah-b. 'Omar  (+  74)  ; 
et  les  semi-qadarites  Ghaylàn  et  'Amr-b.  'Obayd  imitent  son 
attitude. 

Ans  81-8^  :  Il  refuse  de  participer  à  l'insurrection  d'Ibn 

(1)  Ibn  Khallikân,  I,  139  ;  'Attâr,  I,  24. 
(^)  Ibn  Sa'd,  VI1,66. 

(3)  'AA.  Ibn  'Âmir  (29-44),  puis  Ziyâd  (Tagrib.  I,  96,  142). 

(4)  Ibû  Sa'd,  VII,  109  ;  Hanbal,  IV,  428  ;  Dhahabî,  Vtidâl,  s.  n. 
(.^)  Ici  p.  139. 

(6)  Exécuté  en  83  comme  partisau  d'Ibn  al  Ash'ath. 

(7)  Ibn  Battah  ;  Harawî,  dhamm,  12')^  127». 
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al  Ash'ath  contre  la  cruauté  du  wali  Hajjâj  (1),  quoique  ses 
amis  'Atâ,  Mojâhid  (2),  Sa'id-b.  Jobayr  (3)  y  participent,  avec 
Talq-b.  Ilabîb  'Anazî  (4)  et  'Amr-b.  Dîuàr  (5). 

Ans  86-95  :  Suspect  à  la  police  de  Hajjàj,  il  est  recherché 
et  doit  se  cacher  (6). 

An  99  :  Nommé  momentanément  qddl  de  Basrah,  à  l'avè- 
nement d"Omar  II,  pour  suppléer  'Adî-b.  Artàh.  Il  démis- 
sionne et  est  remplacé  (7)  par  lyàs-b.  Mo'awiyah  (+  122). 

Il  perd  son  frère  Sa'îd. 

An  101  :  Il  désapprouve,  dans  un  prône  retentissant,  les 
excès  antisyrieiis  d'Ibn  al  Mohallab. 

An  110:  Mort  le  jeudi  \^^  rajah  (=10oct.  728)  ;  son  corps, 
lavé  par  Ayyoûb  Sikhtiyânî  et  Hamîd  Tawîl  Khoza'î,  est  en- 
terré au  vieux-Basrah  (actuell*  :  Zoheïr)  ;  Ibn  Sîrîn  refuse 
d'assister  aux  obsèques.  Hasan  laisse  au  moins  trois  fils  (8)  : 
Sa'îd,  Ja'far,  et  'Abdallah  qui,  selon  ses  dernières  volontés, 
aurait  brûlé  ses  livres  (9). 

b)  Sources  sur  ses  œuvres  :  leur  liste. 

On  n'a  signalé  jusqu'ici,  sous  son  nom,  que  des  spiiîia  : 
a)  LIV  farîdah,  ms.  Paris  780,  Kôpr.  1603,  Aya  Soûfiyâ 
1642  ;  cat.  Qatalân  Caire  1332  n°  350  (p.  28)  ;  impr.  Cons- 
tantinople  1259,  1260.  Le  ms.  de  Paris  de  cet  opuscule  ascé- 
tique intéressant,  dont  le  canevas  n'a  rien  d'ailleurs  que  de 
conforme  aux  grandes  lignes  de  la  doctrine  de  Hasan,  men- 

(1)  Ibn  Sa'd,  YII,  119. 

(2)  Emprisonné  jusqu'à  la  mort  de  Hajjâj . 

(3)  Pris  et  exécuté  en  94. 

(4)  Semi-morji'te. 

(5)  Recherché,  échappe. 

(6)  Aghânî,  IV,  40. 

(7)  Ibn  Sa'd,  VII,  116  ;  Tabarî,  II,  1347. 

(8)  Jâhiz,  bayân  I,  195  ;  on  cite  son  petit-fils  Ja'far  'îsâ  (+  217  ; 
Dhahabî,  iHidâl,  s.  n.). 

(9)  Ibn  Sa'd,  Vil,  127. 
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tienne  des  ailleurs  du  IV^'/X'^  siècle,  et  le  fonds  primitif  est 
maiaisénienl  discernable,  h)  Risâlah  fi  f'adl  haram  Mahkah 
[ild'l  Rawâdl),  ms.  Zah.  majm.  38.  Opuscule  insignifiant  sur 
Yomrnh  ;  apocryphe  probable,  c)  De  nombreux  fragments 
de  Hasan  figurent  sans  indication  à'isnâd  ni  d'origine  (ce  qui 
réfère  à  un  texte),  dans  les  œuvres  de  Mohâsibî,  Kharrâz  et 
Tirmidhî. 

—  Liste  de  ses  œuvres  : 

A.  Mnwôùïz^  sermons  publics.  Texte  recueilli  et  fixé  dès 
son  vivant  (1)  par  ses  disciples  (2),  et  publié  après  sa  mort  par 
Aboû  'ObaydahHamîd  Tawîl-b.Tarkhân  Khoza1(+  142)  (3). 
Fréquemment  cités  dans  la  suite,  notamment  par  Jâhiz  ;  et 
sans  isnâd,  ce  qui  prouve  qu'il  y  avait  un  texte  reçu,  dont 
des  copies  circulaient. 

Ces  sermons,  amalgamés  de  bonne  heure  avec  des  rasa  il 
de  Ghaylân  (4)  par  le  ^«(/^^'/^^.^^'^  officiel  de  Basrah, 'Obay- 
dallâh  'Anbarî  (+  f  68)  (5),  semblent  être  à  la  base  du  texte 
dilué  des  r^i^^cî'?/ semi-qadarites  mises  sous  le  nom  de  Hasan, 
à  l'adresse  des  khalifes  'Abd  al  Mâlik  et  'Omar  II  (6). 

B.  Tw/v*!?-.  Ses  gloses  sur  le  Qor'àn  furent  coordonnées  sous 
forme  de  lafslr  par  le  mo'tazilile 'Amr-b.  'Obaj/d  (7).  On  con- 
naissait en  outre,  au  IV'  siècle,  deux  risâlah  sous  le  nom  de 
Hasan,  l'une  sur  le  nombre  (le  péricopement)  des  versets  [fil 
'aû^âtf/),  l'autre  sur  leur  chronologie  [nozoûl)  (8).  11  lisait  le 

(1)  Ibn  Sa'd,  VII,  126  ;  Sam'ânî,  39. 

(2)  Aboù  'Obaydah  Bâjî. 

(3)  Râwî  de  iMotarrif  ;  maître  de  Hammad-b.Salamah. 

(4)  Qui  avait  eu  précisément  une  entrevue  avec  'Omar  II  (Khashîsh, 
ap.  Malatî,  f.  315-316). 

(5)  Jâhiz,  bayân,  I,  161.  'Anbarî  est  un  théologien  connu. 

(B)  Shahrastânî,  I,  59  ;  Mortadâ,  mcmyah,  i^-lA  ;  Aghànî,  VIII,  151. 
Cfr.  risâlah  de  Motarrif  à  'Omar  II  (Sarrâj,  loma',  65),  et  risâlah  ma- 
jeure attribuée  par  VHiiyah  à  Hasan  i^cfr.  Passion,  p.  781). 

(7)  Ms.  Londres,  821. 

(8)  fihrist,  37,  38,  34. 
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Qor'àn  suivant  une  qïra  ah  originale,  dont  le?,  shaivâdhdh 
d'Ibn  Khâlawayh  donnent  de  nombreux  exemples  (1). 

G.  Son  enseignement  privé  sur  lu  morale  canonique  et  le 
dogme  paraît  s'être  transmis,  sous  sa  forme  primitive  de 
«  questions  »,  masail,  grâce  à  Ash'ath-b.  'Abdalmalik  Ham- 
rânî  (+  146),  maître  de  Mo'àdh-b.  Mo'àdh,  édition  eslimée 
de  Yahya  Qattàn  (2).  —  Ces  masaU  seraient  la  source  des 
célèbres  sonan  ou  «  règles  de  vie  commune  »  (3)  compilées 
plus  tard  (pour  l'école  des  Bakriyah)  sous  le  nom  de  Hasan  ; 
Hallâj  en  cite  une  seclion{kitâb alikhiâs)  surle  pèlerinage  (4), 
et  Kîlânî  en  reproduit  un  fragment  sur  «  les  45  incorrections 
à  éviter  au  cours  de  la  prière  canonique  »  (5). 

D.  La  plupart  des  disciples  de  Hasan  se  bornèrent  à  trans- 
mettre ses  sentences  à  la  mode  des  ahl-al-hadith,  une  à  une, 
sous  la  forme  orale  de  rïwâyàt  indépendantes.  Il  fallut  en- 
suite compiler  ces  «  logia  »  ;  ce  fut  l'œuvre  du  bakkâ  Hishâm- 
b.  Hassan  Qordoûsî(+  148),  élèvedeHawshab-b.al  Dawraqî  ; 
auteur  délaissé  par  Wohayb-b.  Ward  et  Thawrî,  mais  admis 
par  Ibn 'Oyaynah  (6).  —  Un  autre  recueil  [mmhaf)^  celui 
d'Abân-b.  abî 'Ayyàsh  Fîroûz  (+  128  ou  141)  (7),  réédilé 
par  Aboû  'Avvânah  Waddâh  (+  170  ou  176)  (8),  — coulait 
de  force  les  rïwâyâl  de  Hasan  dans  le  moule  classique  des 
hadith  «  attribués  »  au  Prophète,  en  leur  forgeant  des  i.?^a(/; 
ainsi,  1 .500  d'entre  elles  y  étaient  données  avec  w/?a// factice 
d'Anas-ibn  Màlik  (9).  — Plus  loyal,  'Abd  ai  wàhid-b.  Zayd 

(1)  Ms.  Hamîdiyah,  24. 

(2)  Dhahabî,  i'tidâl,  s.  n. 

(3)  Expression  de  G.  Lioni  Africano,  Descrittione...  III,  cap.  XLIII. 

(4)  Passion,  p.  282. 

(5)  ghonyah,  II,  97. 

(6)  Dhahaliî,  /.  c. 

(7)  Auteur  discuté  par  son  contemporain  Ihn  Dinar,  admis  par  Ham- 
mâd-b.Salamah  et  Antâkî. 

(8)  Diialuibî,  /.  c.  ;  Tagrib.  I,  482  ;  Ibn  Qotaybah,  ma'ârif,  252. 

(9)  Makkî,  qoût,  II,  141.  —  On  saisit  ici   sur  le  vif  le  processus  de 
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(+  1  77)  donnera  les  riivâyât  de  Hasan  comme  des  marâsil  ; 
sans  en  «  compléter  »  risnâd. 

Nous  n'avons  pas  de  détails  sur  quatre  autres  compilateurs 
de  la  même  époque  :  le  qadarite  Mobàrak-b.  Fadâlah  (+  165), 
Aboû  Sa^d,  Aboû  Bakr  Hodhalî  et  Mokhtàr-b.  Filfil  (1). 

Une  réédition  ultéiieure  des  rïivâyât  de  Hasan,  un  peu 
après  Tan  200/815,  lit  bannir  son  auteur,  Jâbir-b.  'AA.  Ya- 
mâmî,  de  Bokhâra  (2).  Et  nous  savons  qu  Ahmad  Jawbiyârî 
forgea  à  divers  maràsïlA^  Hasan  (peut-être  inventés  de  toutes 
pièces)  un  ïsnâd  d'Aboû  Horayrah  :  avant  de  les  communi- 
quer à  Ibn  Karrâm  (3). 

En  règle  générale,  les  ïmâd  de  Hasan  remontant  au  Pro- 
phète via  Anas-b.  Mâlik,  ou  Aboû  Horayrah,  ou  'Alî,  sont 
forgés.  Soyoûtî  s'est  évertué  (4)  à  prouver  que  Hasan  avait 
pu  entrevoir  'Alî  et  Talhah,  soit  ;  mais,  comme  Dhahabî  l'a 
montré,  les  seuls  Compagnons  dont  il  ait  pu  être  le  râwi 
sont  :  'Imrân  Khoza'î,  'Abdal  Rahmân-b.  Samorah  et  Aboû 
bakrah  ;  et,  à  la  rigueur,  No'mân-b.  Bashîr  (né  2  +  67),  et 
Moghîrah-b.  Sho'bah. 

o)  5a  doctrine  politique^  exéqétique  et  juridique. 

Nous  sommes  ici  en  présence  d'une  des  plus  fortes  et  plus 
complètes  personnalités  de  l'Islam  naissant  :  le  savant  sa- 
béen  Thâbit-ibn  Qorrah  (+  288),  juge  sagace,  disait  :  «  J'en- 
vie à  la  nation  arabe  trois  hommes  :  'Omar,  comme  chef 
d'Etat,  —  Hasan  comme  ascète,  et  Jâhiz,  comme  philoso- 
phe »  (5). 

formation  du  «  Corpus  »  des  traditions  sunnites,  des  futurs  Sahîh  du 
IIP  siècle. 

(1)  Dtiahabt,  /.  c.  :  Mohâsib!,  ri'dyah,  f.  10^ 

(2)  Dhahabî,  l.  c. 

(3)  Icichap.  V,  §2. 

(4)  ithâfal  firqah,  Paris,  2800. 

(5)  Tawhîdî,  taqriz  al  Jâhiz  (ap.  Yâqoùt,  odabà,  VI,  69-70). 
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Hasan,  d'ailleurs,  n'était  pas  simplement  un  ascète  ;  s'il 
enseigna  les  points  délicats  de  l'ascèse  à  Farqad,  il  apprit  à 
Qatâdah  (+  117)  le  iafsh\  à  'Amr-ibn  'Obayd  le  kalâm,  à 
ibn  abî  Ishâq  la  grammaire  (1).  Et  Aboû  Hayyân  Tawhîdî, 
de  qui  nous  tenons  les  détails  qui  précèdent  (2),  ajoute  cette 
remarque  que  «  Hasan  n'a  pas  été  seulement  un  maître  en 
piété,  ascèse,  abstinence  et  mansuétude,  union  à  Dieu  [ta 
alloh)  (3)  et  vénération  de' Son  inaccessibililé  {tanazzoh), 
mais  en  droit,  en  rhétorique,  et  en  conseils  de  correction 
fraternelle;  car  son  éloquence,  qui  est  restée  célèbre,  se 
montrait  essentiellement  pratique  ;  ses  sermons  touchaient 
les  cœurs,  son  style  déconcertait  les  intelligences  ». 

La  personnalité  de  Hasan  s'est  mûrie  pendant  la  grande 
crise  de  la  Communauté  islamique  naissante  ;  il  avait  qua- 
torze ans  quand  il  vit  tuer  'Othmân,  il  put  encore  rencontrer 
soixante-dix  survivants  (4j  des  313  combattants  de  Badr. 
C'est  lui  qui,  le  premier,  a  formulé  la  solution  «  sunnite  »  de 
la  crise  des  années  36/656-41/661  :  en  une  doctrine  politique 
cohérente,  qui,  psychologiquement,  nous  donne  l'origine  de 
sa  «  conversion  »  (5)  au  mysticisme,  et,  socialement,  indi- 
que la  première  manifestation  historique  du  sunnisme. 

Partant  de  cette  notion  fondamentale  que  le  corps  social 
des  croyants  musulmans,  Ommah,  la  «  Communauté  »  est  et 
doit  rester  une,  avec,  comme  signe  distinctif,  l'obéissance  à 
Dieu,  de  qui  découle  tout  pouvoir,  —  Hasan  affirme  (6)  : 

(1)  Sur  soQ  orthoépie  :  fihrist,  41  ;  Aghâni,  XVIII,  124  ;  XXI,  60. 
(2)A.  c. 

(3)  Ce  mot  a  peut-être  ici  la  nuance  philosophique  atténuée  de  «  dévo- 
tion »  (ici  p.  59). 

(4)  VHilyah  ajoute  :  «  dont  la  plupart  portaient  le  soûf  »  (sic). 

(5)  'Attàr  raconte  que  Hasan,  lapidaire,  se  convertit  au  cours  d'un 
voyage  en  pays  de  Roûm,  en  assistant  au  service  funèbre  du  fils  de 
l'empereur  ('Attâr,  I,  25)  ;  mais  la  description  qu'il  en  fait  est  tirée  çlu 
«  Syntipas  »  (§  137  :  Chauvin,  1001  Nuits,  VI,  71,  Yill,  139j. 

(6)  Passion,  p.  67^-674,  726-727,  730,  n.  1. 
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/"  que  tout  croyant  doit  le  respect  et  l'obéissance  externes 
indistinctement ^\\x  représentants  du  pouvoir,  tant  que  leurs 
décisions  olticielles  ne  contreviennent  pas  à  la  foi  islamique, 
même  si  leurs  mœurs  privées  sont  condamnables  ;  contre  les 
Khârijites  elles  Imâmites  ;  ^°  que  chaque  croyant  doit  à  tout 
prix  rester  uni  de  cœur  à  ses  frères,  continuer  sa  participa- 
tion fraternelle  à  la  vie  de  la  Communauté,  exprimant  ouver- 
tement et  sans  hésiter  le  jugement  privé  de  sa  conscience 
sur  tel  ou  tel  péché  de  ses  chefs,  afin  de  <(  conseiller  »  (na?h) 
la  Communauté  selon  la  justice;  sans  faire  sécession  tacite 
(  «  mo'tazilah  »  de  l'an  657),  ni  opposer  la  violence  à  la  force 
(mouvement  d'tbn  al  Ash'ath,  de  l'an  700  ;  cf.  les  Zeïdites). 
Respecter  l'ordre  politique  et  y  garder  sa  place,  même  quand  , 
on  est  lésé  injustement  et  qu'on  doit  réprouver  la  conduite 
privée  de  ceux  qui  en  ont  la  garde.  Ni  khoroùj,  ni  katmân. 
D'où:  limâmat  d'Aboû  Bakr  a  été  doublement  légi- 
time (1)  ;  la  mémoire  d"Olhmân  est  innocentée  (2).  'Alî,  vali- 
dement  élu,  partage  avec  Talhah  la  culpabilité  de  l'ouverture 
deslîostilités,  à  la  guerre  du  Chameau  ;  il  a  eu  tort  en  accep- 
tant l'arbilrage  (hokoûmat  al  hakamayn)  à  Siffîn,  et  raison 
en  exterminant  les  Shorât  à  Nokhaylah  (3).  Quant  aux  Omay- 
yades,  Hasan  exhorte  solennellement  les  habitants  de  Bas- 
rah  à  leur  rester  soumis,  tout  en  constatant  sans  ambages 
que  Mo'awiyah  a  commis  cinq  fautes  graves  (4)  au  détriment 
de  la  Communauté  :  "  livré  l'administration  à  des  parvenus, 
ses  créatures  :  accaparé  l'autorité  sans  mashawarah,  sans 
consultation  des  Compagnons  ni  des  gens  de  bien  ;  rendu  le 
khalifat  héréditaire,  d'électif  qu'il  était  :  en  le  léguant  à  son 
fils  [Yazîdj,  un  ivrogne,  qui  se  vêtait  de  soie,  et  jouait  de  la 

(!)  Kîlànî,  ghonyaJt,  I,  68  ;  Mas'oùdî,  tatiblh,  337. 

(2)  Mobarrad,  Kâmil,  II,  144-145. 

i^yid.  ;  et  II,  154. 

(4)  Tabarî,  II,  146  ;  cfr.  Larnmeas,  Mo'awiya^  104. 
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guitare  ;  légilimé  Ziyâd  [bâtard  de  son  père]  ;  fait  tuer  Hojr 
fibn  'Adî]  et  ses  compagnons,  qui  le  nnaudirent  deux  fois  ». 

Même  ferme  propos  dans  la  pratique.  Moiarrif,  d'un  mot 
expressif,  disait  à  Qatâdah  (1)  :  «  Hasan  est  comme  l'iiomme 
qui  met  les  gens  en  garde  contre  la  crue,  mais  reste  (auprès 
d'eux)  dans  le  lit  del'oued  [encore  à  sec,  qu'il  sait,  pourtant, 
devoir  être  submergé  bientôt]  »  ;  «  il  défendait  a  ses  conci- 
toyens de  s'insurger,  mais,  à  l'heure  de  l'insurrection,  il 
demeurait  dans  la  cité  »,  remarque  Qatâdah  (2).  Hasan  lint 
courageusement  tête  (3)  au  fameux  Hajjâj  (wâlî  de  75  +  95), 
célèbre  pour  ses  cruautés  d'autocrate.  Comparaissant  devant 
Ibn  Hobayrah,  il  est  le  seul  qui  ose  flétrir  la  mémoire  de 
Yazîd  (4).  Mais,  avec  une  égale  fermeté,  il  refuse  de  partici- 
per à  l'insurrection  anti-omayyade  d'Ibn  al  Ash'alh  (8i),  et 
d'approuver  les  excès  anti-syriens  d'Ibn  al  Mohallab 
(101)  (5).  Il  explique  nettement  que  c'est  en  faisant  péni- 
tence, non  en  tirant  l'épée,  qu'on  obtient  de  Dieu  le  redres- 
sement des  injustices  sociales  (6)  :  attitude  proprement  mys- 
tique complètement  méconnue  tant  par  les  sectaires  que  par 
les  sceptiques,  par  Ibn  Shâdhân  qui  l'accuse  »  d'avoir  voulu 
flatter  tous  les  partis  »,  comme  par  Ibn  abîTAwjâ  qui  lui 
reproche  «  de  n'avoir  su  s'attacher  à  aucune  école  ». 

Sa  conception  du  rôle  de  Mohammad  comme  chef  d'Etat 
est  aussi  accentuée  :  «  Je  vous  appelle  à  Dieu,  disait  Moham- 
mad à  toutes  les  fractions  deQoraysh,  je  vous  annonce  l'im- 
minence de  son  châtiment.  J'ai  reçu  mandat  de  guerroyer 

(1)  Iba  Sa'd,  VII,  103. 

(2)  «  Taudis  que  Motarrif  met  en  garde,  puis  s'enfuit.  »  Cfr.  Ibn  Khal- 
likân,  I,  140. 

(3)  Leurs  entrevues  (Ibn  Qotaybah,   ta/uîl,  10U  ;  Aghânî,  IV,  74  ; 
Sam'ânî,  397''  ;  Ibn  'Abd  Rabbihi,  'iqd,  III,  16). 

(4)  Tandis  qu'Ibn  Sîrîn  et  Sha'bî  font  taqiyah  (Ibn  Khallikân,  /.  c). 
(5jTabarî,  II,  1391. 

(6)  Ibu  Sa'd,  VII,  119,  125. 
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les  hommes  jusqu'à  ce  qu'ils  confessent  :  <*  I^as  de  divinité, 
excepté  Dieu  !  »,  [observent  la  prière  canonique  et  paient  la 
dîme  légale]  (I).  S'ils  le  font,  leurs  sangs  et  leurs  biens  me 
deviennent  sacrés,  sauf  pour  dette  encourue  (de  leur  part)  et 
leur  jugement  appartient  à  Dieu  seul. —  Ce  qui  guidait  le  Pro- 
phète en  sa"  conduite  envers  Dieu,  c'est  sa  crainte  [khaivf]  ; 
elle  l'empêchait  de  négliger  Son  ordre  (2). —  Ceux  qui  ont  vu 
Mohammad  l'ont  vu  s'en  venant  dès  l'aube,  s'en  retouinanl 
dès  le  crépuscule,  ne  posant  ni  brique  sur  brique  {iihna/t),  ni 
bambou  sur  hàmhou{ga§abah)  [=ne  bâtissant  ni  mur  ni  haie]. 
Un  Signal  avait  été  élevé  devant  lui,  et  il  se  hâtait  vers  cela. 
Sauvez-vous  I  Sauvez-vous!  Hâtez  vous  !  Hàtez-vous  !  Vers 
quoi  vous  égarez-vous?  Déjà  les  meilleurs  d'entre  vous  ont 
pris  les  devants,  votre  Prophète  s'en  est  allé,  et  vous,  chaque 
jour  (var.  :  chaque  année),  vous  devenez  plus  vils  î  (3)  Ouvrez 
l'œil  !  ouvrez  l'œil  !  —  Mohammad  n'avait  ni  trépied  (pour 
poser  les  mets),  ni  oreiller,  ni  portier  »  (4). 

Hasan  se  représente  Mohammad  comme  un  avertisseur  et 
un  précurseur  :  s'il  l'idéalise  un  peu,  il  met  bien  en  relief  la 
véhémence  de  son  esprit  de  prosélytisme  (5).  Il  ne  professe 
d'ailleurs  aucune  dévotion  légitimiste,  ni  pour  sa  personne, 
ni  pour  ses  descendants  charnels  :  le  verset  Qor.  XLII,  22 
«  al  mawaddah  ffi  qorbà  [^vanà  argument  des  shî'ites)  ne 
concerne  passes  proches  parle  sang:  v(  quiconque  se  ?'appro- 
che  deViieu  en  lui  obéissant,  on  doit  l'aimer  »,  voilà  le  sens(tl). 
Commentant  Qor.  XLI,  33,  Hasan  fait  du  Prophète   un  type 

(1)  Eilyah.  []  paraît  une  addition  due  à  Hasan,  justifiant  Aboû  Bakr. 

(2)  Tirmidhî,  'ilal,  'Al{^  ;  Ibn  'Alid  Rabbihi,  /.  c,  I,  267. 

(3)  Tardhiloûn,  ce  mot  est  devenu  un  hadllh  (Soyoûtî,  dorar,  186). 

(4)  Tabarl,  III,  2426. 

(n)  C'est  le  témoignage  de  Hasan  que  Tabarî  invoque  comme  décisif 
sur  divers  points  d'histoire  relatifs  au  Prophète  et  à  ses  quatre  succes- 
seurs (I,  1013,  1173,  1456,  1833,  1849,  2373,2560,  2697,  etc.). 

(6)  Baqlî,  8.  V. 

11 


CHAPITRE    IV 


d'obéissance  à  Dieu  réalisable  par  chaque  croyant.  <(  L'ami 
de  Dieu  !  L'intime  de  Dieu,  le  voici  !  Celui  dont  Dieu  exauce 
la  prière,  celui  qui  prêche  aux  hommes  ce  en  quoi  Dieu  l'a 
exaucé,  etqui  agilavec  zèle  conformément  à  cela...,  voicile 
lieutenant  de  Dieu  ici-bas...  »  (1).  En  revanche,  il  fait  dire 
au  Prophète,  dans  un  JiadHh  morsal  :  «Des  émirs  viendront, 
après  moi,  qui  annonceront  la  sagesse  du  haut  de  leurs  chai- 
res, tandis  que  leurs  cœurs  seront  plus  sales  que  des  charo- 
gnes» (2).  Phrase  à  l'adresse  de  ces /^io/otîÂ' dont  on  racontait, 
devant  Hasan,  qu'ils  s'excusent  de  leurs  iniquités  en  disant 
«  Si  nos  actes  s'accomplissent  ainsi,  c'est  que  Dieu  les  a  dé- 
crétés tels  »,  ce  qui  lui  arracha  l'exclamation  «  Ils  en  ont 
menti,  ces  ennemis  de  Dieu  (3)  »  ! 

Son  exégèse  coranique,  très  rationaliste,  a  des  tendances 
positivistes  très  prononcées,  peut-être  accentuées  par  'Amr- 
b.'Obayd,  l'éditeur  mo'tazilite  de  son  tafsir  :  on  se  référera 
utilement  à  sa  réfutation  des  fables  sur  les  premiers  fils 
d'Adam,  à  ses  remarques  sur  Abraham,  ïiôtilâ  et  le  mafdî 
(Isaac,  non  pas  Ismaël)  (4j,  sur  Haroùt  etMaroûl,  qui  ne 
sont  pas  des  anges  déchus,  mais  deux  princes  «  non  arabes» 
(iijân)  (5).  Son  esprit  critique  lui  fait  considérer  les  lahjyât 
ou  salutations,  terminant  la  2*  rak'ah  de  la  mlât,  comme  lis- 
lamisation  d'une  coutume  antérieure  (6),  souhaits  offerts  aux 
idoles  païennes  (7).  ^^qïraah,  très  riche  en  ponctuations  et 
vocalisations  insolites  (shawàdhdh) ,  nous  a  été  partiellement 
conservée  paribn  Khâlawayh.  Observons  d'ailleurs  que  son 

(1)  Baqlî,  f.  n^^  (s.  V.).  —  Cfr.  Mohâsibi,  ivasâyâ,  S''. 

(2)  Jâhiz, /.  c,  1,  88. 

(3)  Ibn  Qotaybah,  tawll,  225  ;  cfr.  Ibn  Sa'd,  VII,  125,  427. 

(4)  Tabaiî,  I,  290,  316-317. 

(5)  la  Qor.  II.  96  ;  Ibn  Qotaybah,  lawil,  223,  264. 

(6)  Tirniidhî,  Hlal,  170"^. 

(7)  Cfr.  Bîroûnî  et  Iba  Hazm  sur  laspect  rebutant  des  rites  externes 
du  hajj. 
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exégèse,  quoique  critique,  est  fermement  réaliste  sur  certains 
points  importants:  pour  la  vision  de  Dieu  {ro'y«/i),  il  affirme, 
presque  seul  avec  Ibn  'Abbâs,  que  c'est  bien  l'essence  divine 
(et  non  l'ange)  que  Mohammad  contempla  lors  de  son  as- 
cension nocturne  (1).  Et  il  ose  enseigner  qu'au  Paradis  les 
élus  verront  l'essence  divine  à  découvert,  sans  qu'elle  se 
laisse  saisir  [hilà  ihâtah)  (2).  «  Si  les  fidèles  pensaient  que 
dans  l'autre  vie,  ils  ne  verront  pas  Dieu,  leurs  cœurs,  en  ce 
monde,  fondraient  de  cliagriu  !  »  (3).  Hasau  ne  paraît  pas 
avoir  abordé  le  problème  théologique  des  sifât  (attributs  di- 
vins), et  c'est  à  Jahm,  qui  le  traita  en  détail,  que  les  disciples 
mo'tazilites  de  Hasan  en  emprunteront  l'exposition  (4). 

Uetenons  :  qu'il  litle  Qor'ànparune  sorte  de  méditation 
dynamique,  où  il  s'assimile, —  et  demande  à  ses  disciples  de 
s'appliquer  personnellement — les  commandements  que  le 
texte  sacré  adresse  aux  prophètes  (5).  Comme  Obayy  et  Ibn 
Mas'oiid,  il  généralise  le  «  mithl  noûrihi  »  (XXIV,  35)  au 
moyen  de  ia  glose  «  fi  qalb  al  moumin  »  (6).  On  peut  lire 
aussi  ses  deux  commentaires  sur  Qor.  GII,  1  «  votre  hâte  à 
surenchérir  (au  marché)  vous  a  fait  différer  d'aller  visiter 
les  tombeaux  »,  et  sur  la  chamelle  de  Sâlih  (XI,  70)  :  «  Un 
seul  homme  lua  la  chamelle  ;  et  pourtant  Dieu  enveloppa 
tout  le  peuple  dans  le  châtiment,  comme  il  lavait  enveloppé 
dans  la  grâce  (lui  envoyant  un  messager)  »  (7).  On  lui  attri- 
bue les  indications  sur  les  «  indulgences   >  que  procure  la 


(.1)  ^lyàd,  shifà,  I,  139,  165. 

(2)  Sha'râwî,  tab.  I,  29  ;  ce  qui   n'implique   pas  contradiction  (cfr, 
Spitta,  Ashariienluni,  102). 

(3)  D'après  'Abdal  wâhid-ibn  Zayd  (Passion,  p.  683-084,  692). 

(4)  Selon  ce  que  dit  Ibn  Hanbal  {radd...,  f.  2»'). 

(5)  Gfr.  sa  prière  extraite  de  Qor.  Xlf,  38  (Mortadâ,  monyah,  15). 

(6)  Nôldeke,  Gesch.  Kur.,  273, 

(7)  Jâhiz,  baydn^  lll,  61)  (^cfr.  risâlah  dite  do  Haaan),  67. 


ld4  CHAPITRE   IV 

récitation  duQor'ân  :  lire  de  nuit  la  sourate  XXXVI  assure  le 
pardon  (1). 

Au  point  de  vue  des  rites,  Hasan  Basrî  se  montre  des  plus 
stricts.  Mais  le  contrôle  précis  de  tous  les  actes  qu'il  réclame 
de  chacun  n'est  pas  des  gestes  rituels  seuls  ;  et  ce  qu'il  juge 
essentiel  dans  l'acte,  c'est  l'intention  [nîyak)  (2),  que  l'on 
doit  purifier  (iAhiâs)  de  toute  vaine  gloire  (r/y«)  (3).  Hasan 
place  l'esprit  avant  la  lettre,  la  sonnah  avant  le /«r(/ ;  son 
tutiorisme,  à  base  morale,  s'épanouit  en  méthode  d'intros- 
pection ascétique.  Nous  avons  examiné  ailleurs  sa  fameuse 
solution  (4)  du  statut  juridique  mixte  du  fâsiq  (croyant  cou- 
pable d'une  faute  grave),  que  son  péché  tient  en  suspens, 
en  instance  de  damnation,  assimilable  au  monàfiq  (hypo- 
crite), tant  qu'il  ne  s'est  pas  repenti  ;  solution  affaiblie  par 
Wâsil  et  les  mo'tazilites,  qui  placent  le  fâsiq  dans  une  situa- 
tion d'équilibre  neutre,  conférant  à  son  cœur  liberté  d'indif- 
férence plénière  (5). 

Hasan,  qui  n'a  pas  encore  la  liste  des  cinq /«r<2'zV/ classi- 
ques (qu'établira  Shâfi'î),  connaît  du  moins,  en  mettant  à 
part  la  shahâdah  (qui  vise  Dieu),  huit  rapports  sociaux  cano- 
niques (6),  ('  par  lesquels  on  doit  refuser  de  communiquer 
avec  le  novateur  (sâhib  bid'ah)  ;  jeûne,  prière,   pèlerinage, 

(i)  Car  elle  contient  le  verset  du  ce  fiât  ». 

(2)  Le  hadîth  qui  est  en  têle  du  sahîh  de  Bokhârî,  «  certes  les  œu- 
vres dépendent  de  l'intention  »,  même  si  on  y  prend  ce  mol  au  sens 
hanafîte  de  «  préméditation  du  geste  rituel  »,  paraît  un  écho  de  la  sen- 
tence de  Hasan  donnée  ici,  p.  163  :  «  l'intention  est  plus  efficace  que 
l'œuvre  ». 

(3)  Passion,  p.  668,  672,  677. 

(4)  Améliorée  d'Aboù  Bayhas  (+  94  ;  Mobarrad,  Kâmil,  II,  179  ; 
Briinnow,  Churidschiten,  .30-31), 

(5)  Pfissvm,  p.  706-708  ;  Tabarî,  III,  2489  ;  .lâliiz,  bayân,  III,  69  ; 
Kîiânî,  g/ionyah,  I,  80  ;  farg,  97  ;  Mortadâ,  m>nyah,  23  ;  Sha'râwî, 
tab.  I,  29. 

(6)  Ibn  Battah  'Okbarf,  /.  c. 


LES    PREMIÈRES   VOCATIONS    MYSTIQUES   EN    ISLAM  l65 

retraite  spirituelle  à  la  Mekke  ('omrah],  aumône,  guerre 
sainte,  troc  [sarf)  et  arbitrage  Çadl)  ».  Il  place  Y'omrah  sur 
le  même  plan  que  le  hajj  ;  il  fixe  les  rites  de  la  shof'ah  et  du 
ghoal  (I).  11  déclare  que  la  sodomie  tombe  sous  les  sanctions 
légales,  en  établissant  une  analogie  juridique  (A«r/6/«//ow/«  = 
hadd  al  zânî)  (\m  est  le  plus  ancien  exemple  de  syllogisme 
(^iyâ.y)  en  droit  islamique  (2).  Très  strict  sur  la  régularité 
du  mariage  canonique  [nikâh)^  il  essaie  d'amener  Farazdaq 
à  divorcer  (3),  et  sa  réprobation  des  réunions  mixtes,  où  les 
poètes  de  Basrah  se  rencontraient  avec  des  femmes  mariées, 
lui  vaudra  d'Ibn  Bord  (+  167)  l'épilhète  de  qiss^  «  prê- 
tre »  (4). 

Ses  règles  orales  pour  le  bon  ordre  de  la  vie  commune 
[mo'âsharah),  dans  la  fréquentation  quotidienne,  ont  été  co- 
difiées plus  tard,  soit  par  les  Bakrïyah  (5),  soit  parles  8o(i~ 
fiyah.  Aux  uns  comme  aux  autres,  elles  apprirent  à  faire 
rentrer  dans  la  û^i/î  (pratique  de  la  religion)  non  seulement 
les  œuvres  canoniques, mais  certaines  restrictions  ascétiques 
(alimentation), certaines  œuvres  d'entr'aide  fraternelle,  toute 
la  vie.  Ex.  :  Hasan  disait  à  quelqu'un  qui  voulait  quitter  le 
cortège,  dans  un  enterrement,  parce  qu'il  voyait  arriver  des 
pleureuses  (innovation  réprouvée)  :  «  Si,  chaque  fois  que  tu 
aperçois  un  péché,  tu  te  prives  d'une  bonne  action,  com- 
ment avanceras-tu  vite  dans  ta  pratique  religieuse 
(dîn)  (6)  ?  )î  Pour  Hasan,  Yadah  prime  le  fard ^  «  l'intention 
est  plus  efficace  (pour  le  salul)  que  l'œuvre  »  (7).  «  C'est 

(1)  Iba  Qotaybah,  ta  uni,  287,  251. 

(2)  Haytham  Doùrî,  dhamm  ai  liwût  ;  Qâsimî,  majmoû'  mo'.oûn  osoû- 
/ij/a/j,  21,  n.  3,  120,  n.  4. 

"(3)  Taharî,  III,  2493  ;  Aghânî,  XVIII,  14,  47. 

(4)  Aghâni,  III,  34. 

(5)  Farq.  201  ;  Ibn  Qotaybah,  tawîl,  179. 

(6)  Jâhiz,  l.  c,  H,  39. 
{l)Qoût,  II,  152. 
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parce  que  le  croyant  a  bonne  opinion  de  Dieu  que  ses  œuvres 
sont  bonnes,  —  c'est  parce  que  l'hypocrite  a  mauvaise  opi- 
nion [soû'  al  zann)  de  Dieu  que  ses  œuvres  sont  mauvai- 
ses »  (1).  D'où  sa  doctrine,  si  vivement  relevée  par  les  Ibâ- 
dites  (2),  de  Timporlaiice,  pour  le  mourant,  de  réciter  la 
shahâdah.  L'Islam  laxiste  a  tiré  plus  tard  de  cette  recomman- 
dation de  Hasan  (mettre  toute  sa  confiance,  non  dans  ses 
œuvres,  mais  dans  une  dernière  pensée  vers  Dieu)  (3),  l'il- 
lusoire et  expéditive  «  justification  par  la  foi  »  des  niorji'tes. 
Thèse  bien  éloignée  de  la  pensée  de  Hasan,  pour  qui  la  foi, 
intermittente  et  vacillante,  a  besoin  constamment  d'être  ra- 
vivée dans  le  cœur  (^4)  par  des  actes  explicites  de  soumission 
à  Dieu.  Il  terminait  ainsi  ses  séances,  où,  comme  le  dit  Ibn 
'Awn,  il  ne  rapportait  pas  seulement  des  récits,  mais  les  fai- 
sait comprendre  (bïl  ma'ânt)  (5)  par  une  invocation  :  «  0 
Dieu,  vois  en  nos  cœurs  Tassociationnisme,  l'orgueil,  l'hy- 
pocrisie, la  vaine  gloire  (des  yeux  et  des  oreilles),  la  per- 
plexité, le  doute  même  en  Ton  culte  !  0  Toi  qui  retournes 
les  cœurs,  affermis  nos  cœurs  en  Ton  culte  (6),  fais  de  notre 
culte  un  [slâm  véritable  !  »  (7). 

Hasan  prit  ainsi  position  contre  deux  séries  d'adversaires. 
D'une  part  contre  le  piétisme  aveuglément  affectif  et  la  rou- 
tine de  certains  traditionnistes  haahwiyah  ;  Hasan  désap- 

(1)  Hdyah.  —  Ce  que  le  hudiih  cité  par  Nabhânî  {jâmi\  n°  30)  dé- 
forme ainsi  :  «  Je  me  conforme  à  ce  que  mon  serviteur  pense  de 
Moi  ;  s'il  pense  du  bien,  ce  bien  est  à  lui  ;  du  mal,  il  esta  lui  ». 

(2)  Son  mot  à  Jâbir  Jo'fi  mourant  (en  96)  ap.  Shammâkhî,  trad.Mas- 
queray,   18^2  n. 

(3)  Qui  va  s'attester  comme  un  Juge  à  l'âme  séparée  (cfr.  Passion, 
p.  787). 

(4)  D'où  sa  thèse  de  VisUlhnâ  nécessaire  (ihyâ, 1,91),  et  du  tafdil  ai 
faqîr  (Passion,  p.  58n,  n.). 

(.'i)lbnSa'd,  VII,  115. 

(6)  Ce  mot  est  devenu  un  hndlth. 

(7)  Ibn  Sa'd,  VII,  128. 
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prouve  nettement  les  qka$,  les  paraboles,  dès  qu'elles  tour- 
nent aux  séances  émotionnelles,  oratorios  chantés  (sama)  ; 
les  litanies  (awrâd)  non  coraniques  composées  suivant  le  goût 
personnel  ;  les  visites  prolongées  aux  cimetières  {qoboûr). 
Sa  méfiance  s'exerce,  avec  une  ironie  sarcastique,  à  rencon- 
tre de  tout  ce  qui  ne  se  justifie  pas  rationnellement.  Un 
mohaddïlh,  Aboû  Salamah-ibn  'Abd  al  Rahmân,  racontant 
devant  lui,  «  d'après  Aboû  Horayrah  w,  la  tradition  «  que  le 
soleil  et  la  lune,  au  jour  du  Jugement,  seront  culbutés, 
comme  deux  taureaux  (à  l'abattoir),  en  Enfer  !  »,  Hasan  fit 
cette  simple  remarque  «  Pour  quel  péché  ?  »  ;  sui-  quoi  le 
traditionniste  d'insister  «  C'est  sur  l'autorité  du  Prophète  que 
je  transmets  cela  «  ;  et  Hasan  se  tut,  tandis  que  les  assis- 
tants, en  chœur,  constataient  :  ^(  Mais  Hasan  a  raison  ;  pour 
quel  péché  ?  »  (1). 

D'autre  part,  et  c'est  sa  principale  polémique,  Hasan  s'en 
prend  au  pharisaïsme  des  jurisconsultes,  foqahà,  dont  la 
science  et  les  œuvres  sont  vides  de  toute  intention  sincère  ; 
et  Farqad  Sinjî  nous  a  conservé  ses  invectives  à  l'égard  de 
ces  fourbes  (2).  C'est  que,  pour  lui,  la  science  coranique 
n'est  pas  une  fin,  mais  un  moyen  pour  mieux  vivre.  «  La 
foi  n'est  pas  une  parure  à  se  mettre,  ou  une  mode  à  suivre, 
c'est  ce  que  le  cœur  vénère,  et  ce  que  les  œuvres  confirment 
comme  vrai  »  (3).  u  Nul  n'a  une  foi  véritable  tant  qu'il  per- 
siste à  reprocher  aux  autres  les  fautes  qu'il  commet  lui- 
même,  et  à  leur  prescrire  une  réforme  qu'il  n'a  pas  encore 
entreprise  pour  son  compte.  S'il  s'y  décide,  il  n'est  pas  de 
défaut  qu'il  réforme  qui  ne  lui  en  fasse  découvrir  un  autre  à 
réformer  (en  soi-même).  Et,  s'il  s'y  résout,  le  voilà  désor- 

(1)  IbnQota^bah,  taivîl,  121. 

(2)  Qoûl,  1,  153  ;  atténuées  ap.  ihijâ,  TU,  272,  ei'aivârif,!,  63. 

(3)  Sentence  célèbre,  attribuée  plus  tard  à  Aboù  Bakr  ;  les  Wahhâ- 
bites  en  ont  fait  état. 
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mais  occupé  de  ce  qui  le  concerne,  et  non  plus  des  défauts 
d'aulrui  •)  (1). 

Cette  dernière  proposition  ne  vaut  pas  seulement  comme 
analyse  psychologique,  elle  a  une  portée  morale  ;  sa  «  maïeu- 
tique  >'  toute  socratique  amène  doucement  l'auditeur  au 
seuil  d'un  examen  de  conscience.  Et  c'est  le  passage  à  sa 
doctrine  ascétique  et  mystique.  «  l^h,  un  tel,  serais-tu  salis- 
fait  de  l'état  [hâl]  où  tu  le  trouves  en  ce  moment,  si  c'était 
celui  où  la  mort  viendrait  te  surprendre?  — Non.  — Te 
concertes-tu  avec  toi-même,  afin  de  te  transporter  de  cet 
état  en  un  autre,  où  tu  te  trouverais  disposé  à  mourir,  pour 
le  cas  où  la  mort  se  présenterait  à  toi  ?  —  Sans  doute,  je  le 
fais,  mais  pas  sérieusement. —  Ya-t-il,  après  la  mort,  un  autre 
séjour  (que  celui-ci)  d'où  l'on  puisse  crier  grâce  ?  —  Non  — 
As-tu  jamais  vu  quelqu'un  de  sensé  se  satisfaire,  pour  son 
propre  compte,  de  ce  dont  tu  te  satisfais  (en  ce  moment) 
pour  toi-même  »  (2;  ? 

d)  Sa  doctrinp  ascétique  et  mystique. 

Le  point  de  départ  est  le  mépris  de  cette  vie-ci,  qui  passe, 
de  ce  monde  qui  périt;  parce  que  les  Prophètes  l'ont  mé- 
prisé, et  parce  que  Dieu  l'a  méprisé,  le  créant  comme  séparé 
de  Lui  (3).  «  Sois  avec  ce  monde-ci  comme  si  tu  n'y  avais 
jamais  été,  et  avec  l'autre  comme  si  tu  ne  devais  plus  le 
quitter.  »  0  homme,  vends  ta  vie  présente  pour  ta  vie  future, 
et  lu  les  gagneras  toutes  les  deux  :  ne  vends  pas  ta  vie  future 
pour  ta  vie  présente,  tu  les  perdrais  toutes  les  deux  (4).  — 
Dieu  a  disposé,  à  portée  de  ses  créatures,  (trois)  choses  (5), 

(1)  Jâhiz,  hayân,  III.  70. 
{î)Id.,  III,  72. 

{',\)  Cfr.  le  mot  précité  d'aboù'l  Darda  (ici,  p.  136),  remployé  dans  la 
risâlnh  dite  de  Hasan  (Nilyah). 

(4)  Jâhiz,  hayd>},  II,  34,  IIF,  68. 

(5)  Id'.,  111,  86. 
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objets  de  leurs  rebuts  [taraik)  :  sans  elles,  cependant,  ni 
prophètes,  ni  solitaires  {ahi  al  incita)  ne  tireraient  bénéfice 
d'avoir  séjourné  en  ce  monde  ;  ce  sont  :  l'espérance,  le  tré- 
pas (ajal),  etla  veillée  noclurne  (sa/iar)  (1). —  Que  penses-tu 
de  ce  monde?  La  rencontre  de  ses  chugrins  m'a  dispensé  de 
prendre  goût  à  ses  délices  »  (2). 

Sa  règle  de  vie  n'est  donc  pas  simplement  caractérisée 
par  l'abstention  scru[)uleuse  [ivara  )  (3),  le  détachement 
minutieux  de  toutes  les  œuvres  juridiquement  douteuses 
(^^oéo/^«/)  ;  c'est  l'ascèse  (2o//c/),  un  renoncement  universel 
et  plénier,  au  monde,  à  tout  le  périssable.  Cela  se  traduit  : 
vis-à-vis  de  soi-même,  par  l'attrition  continuelle  {/lozn)  ; 
Thawrî  note,  d'après  Younos  :  «  Hasan  était  pénétré  d'atlri- 
tion  ».  «L'attrition  permanente  en  ce  monde,  c'est  ce  qui 
féconde  {talqih)  l'œuvre  pie  »,  disait-il.  Et,  vis-à-vis  de  Dieu, 
après  le  détachement  scrupuleux  [icara')  qui  est  la  base  du 
culte  (a^l  al  dîn)  (4),  Hasan  recommande  la  crainte  [khawf], 
«  rien  ne  développe  mieux  la  piété  »,  l'audition  attentive  [isti- 
mâ')  (5)  de  la  parole  divine,  ce  qui  est  «  une  science  qui 
s'apprend  ».  Arrivé  là,  Hasan  Basrî  jette  les  fondements  de 
la  «  science  des  cœurs  »  [^ilm  al  qoloûh)  ou  psychologie  mys- 
tique (6).  Nous  avons  vu  plus  haut  l'introduction  de  la  notion 
d'état  psychique  [hàl)  ;  il  discerne  également  les  deux  motifs 
[khâtirân]  de  la  détermination  volontaire,  les  deux  types  de 
suggestion  [ivaswâs)  (7),  les  deux  formes  stables  de  la  déci- 
sion  prise  [hamm]    (8).    Ses    définitions   de   l'examen   de 

(1)  xMot  repris  par  'Otbah  :  «  Veiller  et  espérer  sont  deux  grâces  insi- 
gnes pour  les  fils  d'Adam  ». 

(2)  Mis  en  vers  par  Aboû'l  'Atâhiyah  (diwdn,  169). 

(3)  0pp.  tam'. 

(4)  'Attâr,  I,  27. 

(5)  Jâhiz,  baydyi,  II,  154. 

(6)  Passion,  p.  610,  612,  678,  679  ;  625,  609. 

(7)  Ap.  Tostarî,  tafsîr,  100. 
(8)GhazâIÎ,  ihyâ,  III,  21. 
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conscience  [mohâsabah]  (1)  préparent  celles  de  Mohâsibî  : 
«  L'examen  du  Jugement  dernier  sera  léger  à  ceux  qui  se 
seront  examinés  en  ce  monde.  —  f^e  croyant,  quand  quelque 
chose  le  surprend,  qui  lui  plaît,  s'écrie  «  Certes,  tu  me  plais, 
je  m'en  sens  le  besoin  !  Mais  gare  à  l'embûche  entre  moi  et 
toi...  >'  et  c'est  là  un  examen  avant  d'agir.  Puis,  quand  quel- 
que chose  lui  a  échappé,  et  qu'il  s'est  ressaisi,  il  dit  "  Qu'as- 
tu  voulu  en  faisant  cela  ?  Certes,  je  ne  m'en  disculperai  pas  ! 
Non,  je  n'y  reviendrai  plus  jamais,  s'il  plaît  à  Dieu.  » 

Hasan  se  fonde  sur  l'intervention  constante  de  la  réflexion 
intellectuelle  [fib')  (2)  dans  la  vie  du  croyant.  «  La  réflexion 
est  le  miroir  qui  te  fait  voir  ce  que  tu  as  de  bon  et  ce  que  tu 
as  de  mauvais  »  (3).  Ses  prônes  ne  contiennent  guère  d'in- 
vites à  l'imagination  sensible,  mais  au  recueillement  en  soi- 
même  ;  la  plupart  sont  des  exhortations  à  l'examen  de 
conscience  (4).  Citons  les  phrases  les  plus  célèbres  : 

«  Ah  !  si  seulement  dans  vos  cœurs,  je  rencontrais  de  la 
vie  !  Les  hommes  sont  passés  comme  l'empuse  ;  je  perçois 
un  murmure,  je  ne  vois  rien  d'aimant:  on  m'apporte  des 
langues  à  foison .  mais  ce  que  je  cherche,  ce  sont  des  cœurs  ; 
vos  intellects  s'égarent  à  poursuivre  les  papillons  de  l'enfer 
et  les  mouches  de  la  convoitise  (5).  —  0  fils  d'Adam  !  ta  vie 
religieuse  !  ta  vie  religieuse  !  Voilà  ta  chair  et  ton  sang  !  0  fils 
d'Adam  !  glouton,  glouton,  qui  entasses,  entasses  au  fond 
de  chez  toi,  qui  resserres  ton  avarice,  chevauches  des  mon- 
tures assouplies,  et  te  revêts  de  vêtements  fins...  Dieu  fasse 
miséricorde  à  l'homme  que  n'ébranle  pas  ce  qu'il  voit  faire 

{\)Id.,  IV,  289. 

(2)  Tirraidhî  lui  fait  même  appliquer  la  théorie  grecque  des  quatre 
tempéraments  pour  expliquer  l'iafluence  du  jeûne  sur  le  caractère 
{^ilaU  f.  '^09«). 

(cl)  Gitat.  d'Ibn  'lyâd  (ap.  Hilyah,  s.  n.). 

(4)  Sa  théorie  du  iadhakkor  (selon  Safadî,  ap.  Khoùnsârt,  II,  211). 

(5)  Jâhiz,  III,  69  ;  Ibn  'abd  Rabbihi,  'idq,  I,  287. 
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par  la  mullilLide  !  0  Hls  d'Adam  !  Tu  mourras  tout  seul  !  Tu 
entreras  dans  la  tombe  tout  seul  !  tu  ressusciteras  tout  seul  ! 
tu  seras  jugé  tout  seul!  0  fils  d'Adam,  c'est  toi-même  qu'on 
a  ici  en  Yue(1),  c'est  à  toi-même  que  j'en  veux  (maintenant)  ! 
—  Ayez  des  entretiens  avec  vos  cœurs,  car  ils  sont  prompts  à 
se  rouiller,  —  et  humiliez  vos  âmes  charnelles,  car  elles  ten- 
dent k  se  redresser  »  (2). 

Cet  enseignement  semi-public  eut  un  retentissement  im- 
mense. Ces  sermons  de  Hasan,  que  Jâhiz,  juge  pénétrant  s'il 
en  fut,  met  hors  pair  en  son  bai/ân  (3),  sont  restés  les  plus 
sobres  et  les  plus  beaux  prônes,  khotah,  que  l'Islam  ait  con- 
nus ;  et  c'est  d'eux  qu'un  khaiib  officiel,  'Anbarî,  s'inspirera 
bientôt  pour  fonder  l'art  de  la  parénétique  sunnite.  Compa- 
rés aux  accents  âpres  et  révoltés  des  sermonnaires  khâriji- 
tes  (4),  ils  en  font  ressortir  la  violence  superficielle  et  la 
psychologie  sommaire.  Quant  aux  autres  sermons  des  mys- 
tiques :  Sâlih  Morrî,  'Abd  al  Wàhid  ibn  Zayd,  Mansoûr  ibn 
'Ammâr  et  Kîlânî  recourent  à  diverses  données  eschatologi- 
giques,  visions  terrifiantes  ou  suaves,  pour  ébranler  l'imagi- 
nation populaire,  et  atteindre  ainsi  les  volontés  ;  Hallâj,  dans 
ses  discours  publics  de  l'an  296/908,  est  un  amoureux  de 
Dieu,  qui  veut  se  réjouir  en  Lui,  «  au-dessus  de  sa  joie 
même  »,  devant  un  monde  grossier  qui  méconnaît  ses 
amours.  Tandis  que  Hasaii,  en  ses  sermons,  s'atlaque  à  l'in- 
telligence seule  (5),  chez  ses  auditeurs,  pour  attirer  leurs 

(i)  r.fr.  mot  semblable  de  Motarrif  (ap.  Ibn  'Arabî,  mohâd,  II,  281). 

(2)  Jâhiz,  hayân,  I,  162  ;  var.  :  «  Tenez  bien  en  laisse  vos  âmes 
charnelles  qui  s'égaillent,  et  résistez-leur,  car  si  vous  leur  cédez,  elles 
vous  entraîneront  à  la  ruine.  Aiguisez-les  [le  mot  «  cœurs  »  manque, 
ici]  avec  la  récollection  (dhikr),  car  elles  sont  promptes  à  perdre  leur 
tranchant  ». 

(3)  1,  162  ;  III,  68-7^2.  Cfr.  Tabarî,  III,  1400. 

(4)  Ibn  'abd  Rabbihi,  'iqd,  11,  138-139. 

(3)  «  Le  sage  ne  se  soucie  pas  (de  l'opinion)  ;  si  sa  sagesse  est  approu- 
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volontés  :  ce  sont  des  mises  en  demeure,  brèves  et  pressan- 
tes, de  rentrer  en  soi-même  (l).  La  phrase,  condensée  en 
sentence,  robuste  et  nerveuse,  ne  recourt  aux  assonances 
{'Saf)  qu'autant  que  la  pensée  y  prête,  et  ne  sacrifie  rien  au 
style.  On  connaît  d'ailleurs  le  mépris  de  Hasan  pour  «  l'ins- 
piration »  littéraiie  (2),  cet  instinct  «  satanique  »  qui  pous- 
sait Farazdaq  à  aiguiser  ses  satires,  et  Ibn  abî  liabrah  (  -\-  1 00) 
à  chanter  la  grâce  physique  .des  beautés  Qorayshites  (3). 

Ces  sermons  n'ont  pas  eu  seulement  des  conséquences  en 
morale  et  en  littérature,  ils  ont  agi  sur  la  formation  du 
dogme.  La  personnalité  humaine  est  définie  par  eux,  essen- 
tiellement, non  comme  un  corps  composé  de  membres,  mais 
comme  un  cœur  [qalb]  vivant  et  <(  sapient  »  :  début  du  spiri- 
tualisme islamique,  qu'Amr-b.  Fa'id  Oswârî  précisera  bien- 
tôt (4).  On  y  trouve  également  posé  le  problème  de  la  créa- 
tion des  actes  humains.  Dieu  investit  les  hommes  de  leurs 
actes,  mais  cette  investiture  [tafœid]  (5)  ne  devient  en 
eux  réelle  et  féconde  que  s'ils  se  soumettent  aux  conditions 
du  covenant  [mithàq)  (6).  «  Dieu  ne  punit  pas  (7)  pour  don- 

vée,  il  loue  Dieu,  si  elle  est  improuvée,  il  loue  Dieu  «-(citât,  ap.  Gholâm 
Khalîl,  sharh  al  sonnah). 

(1)  Cfr.  ses  anecdotes  :  ses  quatre  étonnements  (ap.  'Attâr)  :  les  deux 
tombes  confondues  (Jâhiz,  /.  c,  III,  76)  ;  son  sourire  en  mourant  (ap. 
'Attâr). 

(^2)  Aghânî,  XVIII,  33  ;  Yâqoût,  orfaôd,  II,  389  ;  Tagrib.  275,  299. 

(3)  Les  deux  seuls  vers  qu'on  lui  attribuera  plus  tard  sont  à  restituer 
à  Ma'roùf  età  Aboù'l  'Atâhiyah  {diwân,  96  ;  cfr.  Aghâni,  XVIif,  14  ; 
XIX,  tS). 

(4)  Passion,  p.  482. 

(5)  Bâqir,  ap.  Tabarsî,  ihdjâj,  167-168,  210,  231,  243  ;  Ibn  Qotay- 
bah,  ta'wU,  5  ;  Baqlî,  t.  Il,  p.  213  ;  Jonayd,  Dawâ. 

(6)  Expression  «  mithàq  al  'ulamd  »  (copiée  sur  le  Covenant  des  pro- 
phètes) em|iloyée  p.ir  lîodhayfah  et  Hasan  (Ibn  Sa'd,  VII,  115  ;  Tabarî, 
m,  2490). 

(7)  Passio7i,  p.  625. 
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ner  (arbitrairement)  cours  à  Sa  sanction,  Il  punit  pour  une 
infraction  à  Son  précepte  ».  De  là,  deux  problèmes,  celui  des 
arzâq  et  ajâU  et  celui  du  qadar  ;  nous  avons  montré  (1  )  que 
Hasan,  après  quelque  flottement,  a  formellement  répudié  la 
doctrine  qadarïte  que  ses  disciples  mo'tazilites  reprendront, 
en  la  miti^eant.  Ses  sentences,  là-dessus,  n'ont  pas  encore 
toute  la  netteté  de  celles  de  ses  disciples  mystiques,  Misrî, 
Kharràz  et  Hallâj,  mais  elles  les  préparent. 

Pour  Hasan,  le  conflit  a[)parent  entre  la  prédestination  et 
la  responsabilité,  décret  et  précepte,  doit  pouvoir  se  résou-* 
dre  :  par  la  réalisation,  en  nous,  d'un  état  mystique  spécial, 
rïdâ^  Tacceptalion,  la  complaisance  réciproque  de  l'âme  et 
de  Dieu  ;  nom  donné  par  le  Qor'àn  à  cet  «  état  de  grâce  » 
poursuivi  par  les  anciens  moines  chrétiens,  en  leur  rahbâ- 
nïyah  (vie  monastique).  Cette  recherche  de  la  vie  parfaite 
avant  que  de  mourir,  indignait  les  Imâmites,  et  Aboû 
Hamzah  Thomâlî  nous  montre  l'imam  Zayn  al  'Abidîn  s'irri- 
tant  de  voir  Hasan  prétendre  ici  à  cette  sainteté  dont  les 
imams  s'arrogeaient  le  privilège  (2).  Voici  un  texte  de  Hasan, 
un  hadith  qodsi  extrêmement  important,  transmis  par  'Abd 
al  Wâhid  ibn  Zayd  (3)  :  ^<  Du  moment  que  la  préoccupation 
dominante,  en  mon  cher  serviteur  (4),  devient  celle  de  se 
souvenir  de  Moi,  je  lui  fais  trouver  son  bonheur  et  sa  joie 
à  se  souvenir  de  Moi.  Et,  lorsque  je  lui  ai  fait  trouver  son 
bonheur  et  sajoie  àse  souvenir  de  Moi,  il  Me  désire  et  Je  le 
désire  Çashiqani  wa'ashiqtoho) .  Et,  lorsqu'il  Me  désire  et  que 
Je  le  désire,  Je  lève  les  voiles  entre  Moi  et  lui,  et  Je  deviens  un 

(t)  Id.,  p.  612  ;  Yâfi'î,  marham,  1,  69-72  ;  Malatî,  332. 

(2)Tabarsî,  ihtijâj,  -JBl. 

Çà)  Hilyah  :  où  W  est  noté  comme  gharîb.  —  Peut-être  Mâlik-ibn 
Dinar  y  fait-il  déjà  allusion,  en  disant  avoir  lu,  «  dans  la  Thora  »  {sic) 
que  Dieu  dit  :  «  Nous  vous  avons  incités  à  Nous  désirer,  et  vous  ne  nous 
avez  pas  désirés...  » 

(4)  Diminutif  :  Hasan  les  affectionnait  (Forayqid,  Mowaylik). 
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ensemble  de  repères  (ma'âlïmâ)  devant  ses  yeux.  De  tels  hom- 
mes ne  M'oublient  pas,  lorsque  les  autres  oublient.  Voilà 
ceux  dont  la  parole  est  la  parole  des  Prophètes.  Voilà  les 
véritables  héros  (1).  Voilà  ceux  dont  Moi,  lorsque  Je  veux 
infliger  une  calamilé  aux  habitants  de  la  terre,  Je  me  res- 
souviens, (à  temps)  pour  écarter  d'elle  celle  calamité.  » 

Ce  hadîth  est  à  méditer:  il  établit  une  gradation  dans  les 
grâces  mystiques,  il  esquisse  une  méthode  expérimentale  de 
sanctiKcation  qu'Ibn  Adham,  et  surtout  Hallâj,  précise- 
ront (2).  Le  mot  'ishq,  désir  passionné,  esta  noter  ;  c'était 
le  seul  qu'admît  'Abdal  wâhid-ibn  Zayd,  en  parlant  de  Dieu, 
et  il  rejetait  le  mot  mahabbah,  amour  de  prédilection, 
comme  une  survivance  judéo-chrétienne  indue  (3),  affichant 
en  la  «  prédilection  »  divine  une  confiance  excessive  (Qor. 
V,  20).  Màlik-ibn  Dînâr,  Modar  Qârî  et  Misrî  proposent  le 
terme  shaivq,  amour  de  convoitise  ;  c'est  cependant  le  mot 
Jiobb  [tahabbob,  mahabbah).  (»réconisé  par  Abân  ibn  abî  'Ay~ 
yâsh,  Yazîd  Raqâshî,  le  pseudo  JaTar  et  Ràbi  'ah.  qui  finira 
par  triompher,  avec  Ma'roûf  et  Mohàsibî. 

Un  Siulre  haciîth  de  Hasan  (4)  :  «  Il  y  a  des  serviteurs  de 
Dieu  qui  voient  déjà  les  élus  en  Paradis  pour  toujours,  et  les 
damnés  en  Enfer  suppliciés  ;  leurs  cœurs  sont  contrits,  leurs 
maux  sont  sans  trouble,  leurs  besoins  légers,  leurs  âmes 
continentes.  Ils  endurent  leurs  jours  avec  patience,  les  sa- 
chant proches  du  terme,  comme  un  long  repos.  Quant  à  la 
nuit,  ils  la  passent  silencieusement  attentifs...  levés  (pour 
prier)  ;  des  larmes  coulent  sur  leurs  joues,  ils  implorent  leur 
Seigneur  «  Rabbonâ  !  Rabbonâ!  ».  Durant  la  journée,  ils  se 
montrent  sages,  savants,  pieux,  expérimentés.  Celui  qui  les 

(1)  Texte  :  ahtâl.  Ne  faudrait-il  pas  corriger  :  abdâi  ? 

(2)  Passion,  p.  515,  749. 

(3)  Ibn  Taymiyah,  in  ms.  Damas  Zah.  tas   129,  §  VU. 

(4)  Conservé  par  Zayâdî.  Cité  ap.  Hilyah. 
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examineles  prend  pour  des  malades, mais  ce  ne  sont  pas  là  des 
malades.  Ou,  s'ils  sont  atteints  d'une  afîeclion,  c'est  celle  de 
la  vie  l'uture,  méditée,  qui  les  a  atteints  profondément.  » 

e)  Sun  influence  posthume. 

Les  attaques  contre  Hasan  Basrî  commencèrent  dès  son 
vivant.  Parmi  les  sunnites  modérés  :  déjà  son  disciple  et  ami 
Ayyoûb  Sikhtiyànî,  dans  une  boutade,  disait  que  si  Hasan 
s'était  séparé  des  qadarites,  c'était  «  sur  ses  conseils,  par 
crainte  de  la  police  »,  boutade  «  regrettable  pour  Ayyoûb  », 
note  Hamîd  Khoza1(1):  de  fait,  elle  est  d'une  fatuité  sim- 
pliste. AyyoLib  critique  aussi  certains  is?îâd  de  Hasan  (2)  ; 
comme  Motarrif,  il  rejette  la  thèse  de  Hasan  sur  la  «  précel- 
lence  de  la  pauvreté  (3)  »  :  cédant  aux  exhortations  d'Aboû 
Qolàbah  Jarmî  (4^  (+  104),  estimant  qu'il  faut  prendre  un 
métier,  car  «  l'aisance  seule  procure  la  tranquillité  d'es- 
prit (5)  ». 

Mohammad  ibn  Sîrîn  (+  110),  autre  sunnite  notoire  (6), 
de  son  métier  châtreur  de  moutons  (7),  marquait  son  désac- 
cord avec  Hasan  sur  beaucoup  de  points.  Ibn  Sîrîn  n'admet- 
tait pas  qu'un  péché  grave  pût  mettre  un  croyant  en  péril  de 
damnation   [asliadd  raja  à:  contre  iva kl,  k h aivf  selon  Ua- 

(1)  Ibn  Sa'd,  VII,  122. 

(2)  IbnQotaybah,  tawtl,  93,   120. 
(3)/rf.,  211. 

(4)  Qui  lui  légua  quatre  recommandations  :  «  pas  de  ra'y  individuel 
en  tafsir  ;  excommunier  les  qadarites  ;  se  taire  sur  les  Compagnons 
(voir  Passion,  p.  756,  n.  1)  :  n'admettre  aucun  hérétique  parmi  tes 
auditeurs  :  il  dénaturerait  le  sens  de  tes  paroles  »  (Ibn  Battah  'Okbarî). 
C'est  cet  aboù  Qolâbah  dont  Ibn  Sa'd  invoque  l'autorité  (via  Hammâd- 
ibn  Zayd)  pour  la  phrase  que  le  Prophète  aurait  dite  à  'Othmân-ibn- 
Maz'oùn,  opposant  à  la  fahbâuiyah  la  hanîfiyah  samhah  (ici  p.  124). 

(5)  Ibn  Qotaybah,  ma'ârif,  228. 

(6)  Ibn  Sa'd,"  Vit,  140-150. 

(7)  Ma'loûf,  ap.  Mo<ftabas,  VI,  316. 
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San  (1)  ;  il  tolérait  la  taqiyah  en  cas  de  danger  (contre  ma^h, 
ihtisâb  de  Hasan)  (2)  ;  il  approuvait  certaines  pratiques  de 
dévotion  purement  émotives,  anecdotes  (qisa-^)  (3),  songes 
[royâ],  prières  dans  les  cimetières,  litanies  [awrâd,  sg. 
wird)  (4),  oratorios  (mma),  se  bornant  à  réprouver  l'extase 
artificielle  avec  exclamations  bruyantes;  tandis  que  Hasan 
condamne  tout  cela  en  bloc  comme  bida'  (innovations  héré- 
tiques)  (5).  On  a  déjà  vu  leur  polémique  sur  les  mérites  res- 
pectifs du  601//' (6)  et  du  çoln.  Dans  les  réunions  [majâlis) 
où  Hasan  parlait,  il  n'élail  question  que  de  la  vie  future, 
tandis  que  dans  celles  d'Ibn  Sîrîn  on  s'entretenait  (7)  de 
traditions  historiques,  telle  cette  anecdote  sur  l'amour 
'odhrite  rapportée  par  Ayyoûb  (8).  Enfin  le  piétisme  d'Ibn 
Sîrîn  ne  porte  aucune  trace  du  désir  mystique  des  perfec- 
tions divines  qui  éclate  chez  Hasan. 

Mâlik,  grand  admirateur  et  disciple  indirect  d'Ibn  Sîrîn, 
se  prononce  pour  lui  contre  Hasan,  «.  que  les  qadarites  ont 
dévoyé  (9)  ».  Ibn  Hanbal,  moins  partial,  reconnaît  (10)  que 
«  Hasan  n'a  pas  douté  de  la  prédétermination  divine  de  toute 
calamité  (mofibah)  »,  ce  qui  lui  attribuerait  la  paternité  du 
semi-qadarisme  professé  par  Ja'far  et  Ibn  Sâlim.  Je  pense 

(l)IbnSa'd,  VII,  144. 

(2)  Id  ,  118  ;  Ibn  Khallikân,  1,  140. 

(3)  Hasaa  n'était  pas  un  qâss,  remarque  Hâjj  Khalîfah  (s.   v.  zohd). 

(4)  Qoùt,  I,  81. 

(5)  (joui,  I,  149  :  Ibn  Sa'd,  VII,  128  (ne  pas  hausser  le  ton,  ni  éten- 
dre les  mains  durant  la  prière). 

(6)  Ici,  p.  131  ;  Ibn  Sa'd,  au  contraire,  fait  condamner  le  soûf  par 
Hasan  (VII,  123)  :  mais  c'est  visiblement  une  invention  de  polémiste 
(Mohâsibî,  ri'âyafi,  111"). 

{i)  Jd.,  vu,  121. 

(8)  Sarrâj,  masâri\  8  ;  Ibn  Qotaybah,  ta'wil,  411. 

(9)  Tabarl,  III,  2492. 

(10)  Yâfi'î,  marham,  l,  72  :  sur  antithèse  isâhah-khatâ,\oir  Passion, 
p.  620. 
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qu'on  peut  aller  plus  loin,  et  affirmer  (1)  que  le  h  qadarisme  » 
prétendu  de  Hasan  est  une  légende,  à  laquelle  ses  disciples 
motazilites  et  ses  adversaires  hashwiyah  ont  collaboré. 

Les  kluirijites,  «  qui  le  détestaient  (2)  »,  lui  ont  repro- 
ché :  son  mépris  pour  leur  pragmatisme  (taf'dll  alniyah; 
shahâdah)^  sa  solution  du  problème  du  f'âsiqei  sa  condamna- 
tion de  toutes  leurs  rébellions. 

Les  Imâmites  lui  ont  reproché  (3)  :  ses  critiques  de  la 
politique  d'Alî  ;  sa  «  neutralité  »  entre  Mo'âwiyah  et  lui  ;  sa 
thèse  que  les  morts  des  deux  partis  ('Alî,  Talhah)  durant  la 
u  guerre  du  Chameau  »  étaient  damnés  (4)  ;  qu'on  devait 
pratiquer  la  correction  fraternelle  {iva'z),  opposée  à  leur 
thèse  sur  la  «  dissimulation  licite  »  [katmân)  \  sa  doctrine 
mystique  de  la  rïdâ,  du  tafimd  ;  ses  h  concessions  »  aux 
qadarites  et  aux  jabarites,  ce  qui  est  erroné. 

Les  Sunnites  littéralistes^  Hashwiyah  et  Mdlikites^  ont 
poursuivi  chez  ses  disciples,  sans  oser  l'en  accuser  lui- 
même,  ses  thèses  maîtresses  :  sur  l'importance  de  la  médi- 
tation i/îkr)  dans  la  vie  religieuse,  et  la  réciprocité  d'amour 
(khollah)  désirable  entre  Dieu  et  Tàme.  De  là  leur  réserve 
revêche  à  l'égard  de  ce  grand  homme,  patriarche  de  la  mys- 
tique islamique,  qu'aboû  Tâlib  Makkî  a  comparé  à  Abra- 
ham (5). 

Le  peuple  ne  l'a  pas  oublié.  Dans  les  siècles  suivants,  les 
congrégations  islamiques  en  ont  fait  leur  fondateur  et  le 
ghawth  (6)  de  son  temps  ;  et  les  compagnonnages  des  corps 


(1)  Hasan  estime  que  le  péché  d'Adam  était  prévu  (Yâfi'î,  Le,  \,  70). 

(2)  Ibn  Sa'd,  VII,  127  ;  ici  p.  159.  Ahnaf-b-Qa^s  aussi  avait  été 
contre  eux. 

(3)  Ici,  p.  160,  173. 

(4)  Ibn  Shâdhân. 

(5)  Qoût,  I,  149. 

(6)  'Attâr,  trad.  Favet,  29  ;  ici,  p.  108  seq. 
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de  métiers  en  ont  fait  leur  VIP  cheikh  (1),  et  môme,  parfois, 
leur;;?/'  (2). 

Ses  disciples  peuvent  être  classés  suivant  quatre  rubri- 
ques : 

\°Lqs  mystiques,  ceux  que  nous  croyons  les  plus  fidèles 
interprètes  de  sa  pensée  ;  Ibn  Wâsi',  Farqad,  Abân,  Yazîd 
Raqâshî  ;  Ibn  Dinar  ;  Bonànî  et  Habib  'Ajamî.  Puis,  au 
second  degré,  les  élèves  d'Ibn  Dinar  :  'Olbah  (+  167), 
Rabâh,  Râbi'ah,  et  surtout  ^Abd  al  Wâhid-lbn  Zayd  (3).  A 
la  troisième  génération,  les  élèves  de  ce  dernier  :  l'école 
théologique  des  BabHyah,  fondée  par  son  neveu,  et  deux 
esprits  éminents,  le  théologien  Wakf  et  le  mystique  Dârânî. 

2"  Les  mo'tazUites^  avec  leur  précurseur,  Aboû'l  Khattâb 
Qatâdah-b.  Di'âmah  Sodousî  (  +  1 1  7),  et  leurs  deux  fonda- 
teurs :  Aboû^Othmân'Amr.  b.. 'Obayd  b.  Bâb  (  +  143)  et 
Aboû  Hodhayfah  Wâsil-b/Atâ  Ghazzâl  (né  81,  +  131).  La 
trop  célèbre  légende  qui  montre  Hasan  prononçant  solennel- 
lement dans  son  école,  à  l'instar  d'un  magister  de  village, 
la  mise  à  l'index  de  l'un  ou  l'autre  de  ces  trois  »  dissidents  » 
{moHazilah)  (4),  paraît  issue  d'une  fausse  étymologie  (5).  Si 
pareille  scène  avait  eu  lieu,  ni  Qalâdah  (6)  ni  'Amr  n'au- 
raient continué  à  considérer  Hasan  (7)   comme  leur  maî- 

(1)  'Obaydallàh  Rifâ'î,  Kitâb  al  fotoûivah  (écrit  en  1082  hég.). 

(2)  «  pîr  al  masha'ikh  »  seloa  le  chant  de  l'initiation  au  métier  [zajal 
fil  shadd,  ap.  Bouriant,  Recueil  de  chansons  populaires  arabes,  1893, 
p.  5-7).  —  La  secte  des  Yézidis  en  a  fait  «  Cheikh  Sîa  »,  l'identifiant 
peut-être  au  vieux  dieu  sémitique  de  la  Lune. 

(3)  Ici,  p.  192. 

(4)  Il  existe  la  légende  inverse,  où  Hasan  «  met  en  pénitence  »  ses 
auditeurs  hashwiyah  (Aloùsî,  jalâ,  236). 

(5)  Ils  «  se  sont  séparés  de  nous  »  sur  la  question  du  fâsiq,  La  vraie 
étymologie,  c'est  ïtizdl  bayn  al  vianzilatayn  (Passion,  p.  708,  n.  2). 

(6)  Qui  avait  d'abord  dit  :  fâsiq  =  monâfiq  (Mortadâ,  monyah,  23). 

(7)  Makkî,  qoût,  I,  106. 
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tre  (1).  Reste  Wâsil,  dont  le  jeune  âge  (vingt  ans),  au  mo- 
ment du  dernier  prône  de  Hasan,  achève  de  réfuter  l'anec- 
dote (2).  Il  suffit  de  noter  qu'en  trois  points  capitaux,  les 
moUazUah  se  sont  écartés  de  l'enseignement  de  Hasan 
[fasiq  monâfiq  —  ;  amr  distinct  de  hokm  —  ;  taf(Vd  ai 
niyah). 

3°  Quelques  mohaddithoûn  sunnites  :  Ayyoûb  Sikhtiyâni 
(_j_  131),  _  et  Hammâd  ibn  Saiamah  (+  165),  maître 
d"Abdal  Karîm-ibn  ai  'Awjâ(+  167),  esprit  original  et  sin- 
gulier, qui  quitta  la  doctrine  de  Hasan,  puis  devint  un  ins- 
tant disciple  de  Ja'far  (3),  et  finit,  dit-on,  sceptique.  Il  disait 
de  Hasan,  pour  se  justifier  d'avoir  quitté  sa  doctrine  :  «  Mon 
maître  était  un  éclectique,  tantôt  qadarite,  tantôt  jabarite  ; 
je  ne  pense  pas  qu'il  ait  jamais  adopté  de  doctrine  ferme  »  (4). 

Hasan  Basrî  est  l'auteur  responsable  de  plusieurs  sen- 
tences célèbres,  qui  ont  maintenant  force  de  loi,  en  Islam, 
et  se  trouvent  incorporées  dans  les  Sihâh,  ayant  été  prises 
pour  à^shadithàu  Prophète:  yâ  moqallib  al  qoloûb.  Koll 
"^âmm  tardhiloûna,  tarjîh  midâd  al  'olamâ^  man  ^ashiqanî  (5). 

40  Le  tafsîr  attribué  à  l'imâm  Ja'far. 
a)  Uétat  actuel  de  ce  problème  littéraire. 

Dès  le  IIP  siècle  de  l'hégire,  circulent,  dans  les  cercles 
mystiques  «  soûfis  »  de  Koûfah  et  de  Bagdad,  des  hadith 
moraux,  à  tendances  mystiques,  sur  divers  points  obscurs  du 
Qor'ân,  attribués  au  VPimâm,  Ja'far  (6)  (+  148).  Ils  cons- 

(1)  C'est  Ayyoûb  qui  a  mis  à  l'index  'Amr-b/Obayd  ;  imité  en  cela 
par  Aboù  Hanîlah,  Ibn  al  Mobàrak  et  Mâlik  (Harawî,  dhamm,  IS?"*). 

(2)  Steiner,  mulaziliten,  23. 

(3)  Voir  ici,  p.  183. 

(4)  Tabarsî,  ihlijâj,  172. 

(5)  Cf.  ici,  p."l07. 

(6)  Aboû  'Abdallah  Ja'far  Sâdiq-b-abî  Ja'far  M.  Bâqir,  né  83/702  -f 
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tituent  au  siècle  suivant  un  «  mosnad  min  tarîq  alil  al 
bayt  »  (I),  un  «  corpus  de  traditions  du  Prophète  recueillies 
et  conservées  par  sa  famille  ».  Prétention  excessive  pour 
des  marâsil,  puisque,  selon  la  remarque  des  Ibàdites,  le 
IV^  imâm  n'avait  rien  pu  entendre  venant  de  son  père. 
Yaliya  QaUàn  et  Bokhârî  ont  rejeté  en  bloc  les  hadlth  de 
Ja'far  ;  mais,  chose  curieuse,  de  rigides  mâlikites,  comme 
'lyâd,  les  acceptent  (2);  notis  verrons  plus  loin  pourquoi. 
Et  Ibn  Hanbal  en  a  admis  quelques-uns  (3). 

Après  Fodayl  ibn  'lyâd  (4),  Dhoû'l  Noûn  Misrî  est  le  pre- 
mier à  en  faire  mention,  parmi  les  sunnites.  Il  dit  les  avoir 
reçus,  par  Fadl-ibn  Ghânim  Khoza'î,  de  Mâlik  (5),  qui  les 
aurait  reçus  de  Ja'far  (6).  La  chose  paraît  bien  étrange,  et  le 
mystère  de  la  confection  de  ce  recueil  n'est  pas  éclairci.  En 
tout  cas,  il  jouit,  grâce  à  son  édition  par  Misrî,  d'une  autorité 
considérable.  Non  seulement  Solamî,  dans  la  préface  de  ses 
haqaiq  al  tafsh\  en  parle,  comme  de  «  versets  détachés, 
classés  sans  ordre  »,  mais  il  en  cite  de  nombreux  passages, 

Médine,  shawwâl  148/765.  Ja'far,  descendant  à  la  fois  d"Alî  et  d'Aboû 
Bakr,  est  un  des  seuls  imâms  shî'ites  que  la  dévotion  traditionnelle  des 
Sunnites  vénère  ;  on  a  proposé  le  nom  de  ja'farî  pour  le  rite  shî'ite, 
au  cas  où  une  réconciliation,  tentée  par  Nadir  Shâh^  permettrait  d'amé- 
nager devant  la  Ka'bah,  auprès  des  quatre  mosallà  des  rites  sunnites, 
un  cinquième,  pour  le  shî'isme.  Les  sunnites,  on  le  sait  aussi,  reçoivent 
sous  son  nom  des  koloh  al  jafr,  alkatf. 

(1)  Passion,  p.  732,  n.  7  ;  Dhahabî,  ïtidâl,  s.  v.  —r  Cfr.  'an  ba'd 
ahl  al  Bayt,  ap.  Kharkoûshî,  f.  ISS''. 

(2)  Cette  question  est  liée  aussi  avec  cette  étrange  (et  ancienne)  tra- 
dition mystique  qui  fait  admettre  le  samà  par  Mâlik. 

(3)  I,  77. 

(4)  Dhahabî,  hoffâi. 

(o)  Le  fondateur  du  ritemâlikite. 

(6)  L'un  d'eux,  que  Dhoù'l  Noùn  répéta  à  son  disciple  Rabî'ah-b.M. 
Tâ'î,  porte  qu'Ali  fut  le  seul  légitime  d'entre  les  quatre  rdsftirfown  (Dha- 
habî, i'tidâl,  s.  v.).  On  voit  difficilement  Mâlik  transmettant  un  hadith 
aussi  shl'ite. 


LES   PREMIERES    VOCATIONS    MYSTIQUES    EN    ISLAM  l8l 

d'après  la  recension  qu'en  avail  établie  Ibn  'Atâ  (1).  El  Hal- 
làj  a  utilisé  et  dcWeloppo  d'importantes  indications  de  ce  re- 
cueil :  au  point  de  vue  lexique,  l'einploi  des  mots  mashVah 
(et  non  irâda/i),  mahabhah  (et  non  'ishq),  azaljyah  eihoioûi, 
Haqq  [an  parlant  de  Dieu)  (2).  Au  point  de  vue  structural, 
l'exégèse  coranique  des  noms  divins  Noiir  (=  monaivwir), 
Samad  {=  masmoûd  ïlayhi)^  et  du  mot  ihdinâ  (=  orshodnâ 
lia  mahabbatika)  (3).  Hallùj  reprend  sa  parabole  des  XII  man- 
sions  zodiacales  de  l'àme  (  i),  et  le  dispositif  dialogué  de  son 
exposé  de  la  «  via  remotionis  »  (tanzâh).  Et,  dans  les  Tawâ- 
sin,  deux  passages  en  sont  inspirés  :  la  comparaison  de  la 
récitation  coranique  du  saint  avec  le  Buisson  Ardent  ;  quand 
il  écrit  «  cligner  l'œil  hors  du  où  »  (II,  7)  pour  l'Ascension 
nocturne  où  Mohammad  «  n'a  voulu  se  détourner  (pour 
regarder)  ni  à  droite  ni  à  gauche  (VI,  2)  »,  il  développe  le 
mot  de  Jaïar  «  il  cligna  l'œil  hors  des  signes  (créés),  voulant 
l'occuper  en  Dieu  seul,  sans  se  détourner  (pour  regarder) 
vers  aucun  détail  de  ces  signes  »  (5).  Enfin  on  a  des  textes 
de  JaTar  sur  noûr  mohammadïyah  [Qo?^'ân  sonh),  tajalli  al 
Qor'An{lïlâivah,  XLI  anwâr)  (6),  taivbah  qabribâdah{l)(\u\ 
esquissent  des  thèses  hallagiennes,  et  Hallâj  aurait  référé, 
selon  Ibn  'Ayyâsh  à  une  riwàyah  «  min  ahl  al  bayt  »  justi- 
fiant sa  règle  du  remplacement  votif  du  hajj  (8). 

Il  est  malaisé  de  déterminer  ce  qui,  dans  ces  riwâyât  d'un 
milieu  sunnite  et  mystique,  peut  effectivement  parvenir  du 
VP  imam  des  Shî'ites  ;  on  trouvera  en  note  un  résumé  de  sa 

(1)  Passages  parallèles,  ap.  Baqlî,  t.  I,  p.  48,  97,  107  ;  t.  II,  p.  304. 

(2)  Passion,  p.  472,  625  ;  Baqlî,  f.  136%  265",  et  in  Qor.  II,  160. 

(3)  Passion,  p.  472,  645,  n.  3,  642. 
{A)Id.,  p.  496,  n.  5. 

(5)  Baqlî,  in  Qor.  XVII,  1. 

(6)  Passion,  ch.  XlV-iii-a,  p.  655,  472  ;  Baqlî,  f.  265^ 

(7)  Baqlî,  in  Qor.  I,  4  ;  IX,  113. 

(8)  Passion,  p.  276. 


l82  CHAPITRE    IV 

biographie  (1).  Observons  simplement  qu'on  ne  peut  à  priori 
rejeter  absolumeat  Tattribulion  de  sentences  de  ce  tafsir 
mystique  à  Ja'far,  vu  les  coïncidences  doctrinales  remarqua- 
bles que  l'on  rencontre  entre  certaines  d'entre  elles  et  les 
fragments  de  Jaïar  invoqués  de  façon  indépendante,  par  les 
Imàmites  orthodoxes,  et  par  les  <«  Gholât  »  (Noseïris  et  Dru- 
zes).  Ex.  en  W/,  distinction  entre  amr  et  mashVah  (2)  ;  en 
tawhtd^  emploi  du  tanzîh  (3)  ;  en  foroù\  caractère  non  obli- 

(1)  En  122/739,  les  légitimistes  sht'ites  de  Koùfah,  refusant  de  sou- 
tenir Zayd  les  armes  à  la  main,  font  ostensiblemeni  sécession  [Hâfidah) 
et  déclarent  que  Ja'far  est  le  seul  imâm  légitime.  Ja'far,  de  son  côté,  se 
sépare  d'ahoù'l  Jâroûd,  confident  de  son  père  Bâqir  (+  117)  et  éditeur 
de  son  tafsir,  parce  que  partisan  de  Zayd.  Ja'far  vit  à  Médine,  dans  la 
retraite  ;  circonvenu  par  une  série  d'adeptes  plus  ou  moins  compromet- 
tants, il  doit,  à  plusieurs  reprises,  désavouer  certains  interprètes  béné- 
voles de  sa  pensée. 

Les  Imàmites  orthodoxes  lui  font  désigner  quatre  docteurs  de  la  saine 
doctrine,  quatre  piliers  {arkân)  :  Borayd-b.Mo'awiyah  (+  150),  Zorâ- 
rah-b  A'yân  (-t-  130)  qui  proclamera  Moùsa  comme  VII®  imâm,  Moham- 
mad-b.Moslim-b.Rabâli  et  Aboû  Basîr.  Ils  lui  font  accorder  sa  bénédic- 
tion au  théologien  Ibn  al  Hakam,  et  favoriser,  à  des  degrés  divers, 
Mou'min  al  Tâq,  aboû  Mâlik  Hadramî,  'Alî-b.Mansoùr,  et 'Alî-b.Yaqtîn 
(né  Koûfah  124  +  Bagdad  182  ;  édite  ses  malâhim,  Tusy^s,  234).  Ils 
admettent  ses  riwâyât  d'après  Abân-b.  Taghiib,  aboû  Hamzah  Thomâlî 
et  surtout  Mofaddal-b.  'Omar  Jo'fî,  Ils  lui  font  excommunier  divers 
râwts  (Friedlànder,  II,  90). 

En  revanche,  les  Imàmites  gholât  publient  leurs  riwâyât  de  Ja'far 
sur  l'autorité  d'Aboû  Shâkir  Maymoùn  (père  du  fondateur  des  Qarma- 
tes),  et  de  Mohammad-b.  SinânZâhirî,  disciple  deMofaddal.  Ils  affirment 
qu'Aboù  Shâkir  fut  institué  par  Ja'far  tuteur  de  son  fils  préféré,  Isma'îl. 

On  peut  se  demander  si  les  orthodoxes  ont  raison  sur  toute  la  ligne, 
en  réfléchissant  :  aux  opinions  divergentes  de  leurs  docteurs  précités 
(Ibn  al  Dâ'î,  422-423)  ;  —  à  l'intimité,  avouée  par  eux,  d'Aboû  Shâkir 
avec  Ja'far  ;  à  l'étroit  rapport  de  Vibtâl  qarmate  avec  le  nafy  al  ro'yah 
professé  par  les  orthodoxes,  malgré  Aboû  Basîr  et  Ibn  al  Ilakam,  dès  le 
début  du  IIP  siècle  ;  h  l'identité  du  Noûr  'Olivî  qarmate  et  de  V Allah 
JSoûr  de  Ja'far. 

(2)  Passion,  p.  625  ;  ms.  noseïri,  Paris,  1450,  f.  12*. 

(3)  Id.,  p.  636,  n.  2,  648. 
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gatoire  du  hajj  (l),  détermination  de  la  néoménie  par  le 
calcul  (2)  (et  non  pas  empiriquement,  par  témoins)  (3);  enfin, 
condamnation  du  qïyâs  et  du  raij  (4). 

Par  qui  le  «  corpus  »  de  ces  rvwâyât  a-t-il  été  compilé  ? 
On  peut  penser,  soit  à  Jâbir-ibn  Hayyân,  soit  à  Ibn  abî'l 
'Awjâ(+  167).  En  faveur  de  Jâbir,  on  relève  :  qu'il  dédia 
des  livres  à  JaTar,  qu'il  eut  pour  disciple  en  alchimie 
Dhoù'l  Noùn  Misrî,  premier  éditeur  de  ce  recueil  ;  que,  sur- 
nommé u  soûfî  »  (o),  Jâbir  écrivit  des  livres  d'ascèse  (6),  et 
c'est  probablement  lui  (plutôt  que  Harim)  1'  «  Ibn  Hayyân  » 
dénoncé  par  l'hérésiographe  Khashîsh  Nasa'î  (+  253)  (7), 
comme  préconisant  un  entraînement  ascétique  des  sens,  — 
comparable  à  «  l'amaigrissement  progressif  du  cheval  de 
course  »  [tadnûr  al  maydân)^  —  au  terme  duquel  l'ascète, 
«  insensible  à  l'amertume  du  vinaigre  autant  qu'à  la  douceur 
de  la  crème  aux  dattes  »,  peut  impunément  user  de  tout, 
sans  plus  s'astreindre  à  observer  la  Loi. 

En  faveur  d'Ibn  abî'l  'Awjâ,  les  arguments,  surtout  tex- 
tuels, sont  forts  ;  ancien  disciple  de  Hasan  par  Hammâd-ibn 
Salamah,  nous  savons  qu'il  avait  retouché  sa  doctrine  (ces 
riwâyât  écartent  les  mots  ^ïshq  et  tafivîd)  :  il  est  positive- 

(i)  Id.,  p.  736,  n.  2,  et  Makkî,  goût,  II,  H7. 

(2)  Iltimâs  al  hilâl  suivant  les  tables  établies  par  Ibn  abî'l  'Awjâ  sous 
le  nom  de  Ja'far  {farq,  23  ;  Kindî,  qâdis,  éd.  Guest,  538,  I.  37,  533, 
1.  23,  534,  1.  20  ;  Ibn  Jobayr,  162,  1.  Il,  167  ;  Ibn  Sa'd,  V,  21,  1.  16). 
Sur  l'opinion  de  Ja'far,  cfr.  Maqrîzî,  itti'âz,  76, 1.  14  ;  Kindî,  /.  c,  584, 
1.  17  ;  Ibn  Taymiyah,  majm.  al  rasa'il  al  kobrâ,  II,  157  (Goldziher)  ; 
Tabataba'î,  'orwah  wothqâ,  419-421. 

(3)  Méthode  sunnite. 

(4)  Tabarsî,  ilitijâ],  185-186,  183,  179. 

(5)  Fihrisi,  335  :  titre  de  son  kitâh  al  rahmah,  ras.  Cambridge,  896. 

(6)  Sâ'id  (+  462),  en  ses  tabaqât,  le  compare  à  Mohâsibî  et  Tostarî; 
cfr.  Ibnal  Qiftî,  111,  127. 

(7)  Isliqâmah,  ap.  Malatî,  p.  166. 
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ment  dit  qu'il  fabriqua  et  édita  un  recueildeAW/^// (1)  (on  ne 
sait  le  nom  sous  lequel  il  le  mit,  c'est  peut-être  Jaïar)  (2)  et 
ce  recueil  était  à  tendances  mystiques,  puisqu'il  prêtait  à  ces 
deux  inculpations  apparemment  contradictoires,  que  Hallâj 
a  également  subies  (3)  :  tashbl/i  et  ta  (il. 

b)  Le  premier  éditeur  :  BhoiVl  Noûn  Misrî. 

Sources  sur  sa  biographie.  K'indi  l'a  mentionné  dans  son 
tà'rîkhal  mawnli  alinuriyin.  Il  n'existe  plus  de  biographies 
anciennes,  et  les  notices  d'Ibn  Khamîs  et  'Attâr  sont  farcies 
de  traits  inventés.  Le  mrf  al  lawahhom  'an  Dhil  Noûn 
31isrl  (4)  d'Aboû  Horrâ-b.Sowayd  ïkhmîmî  est  perdu  ;  comme 
monographies  postérieures,  on  trouve  :  kawkah  dorri  fi  tar- 
jamah  Dh.  N.  M  (ms.  Tôpqâpoù,  1378),  et  sirr  maknoûn  fi 
manâqib  Dh.  N.  de  Soyoûtî  (ms.  'Ashir  Eff.  2051). 

Chronologie  de  sa  vie  :  Aboù'l  Fayd  (var.  Fayyàd)  Thawbân 
(var.  Fayd)-b.  Ibrahim  Misrî,  surnommé  Dhoû'l  Noûn  (5), 
naquit  à  Ikhmîm,  en  Haute-E^gypte,  vers  180,  Sa  vie  est  mal 
connue  ;  les  détails  authentiques  manquent  sur  les  circons- 
tances de  sa  vocation  et  celle  de  ses  frères.  Son  maître  en 
mystique  paraît  avoir  été  Sa'doûn,  du  Caire  (6). 

On  ne  sait  qui  lui  transmit  les  hadilh  qu'il  apprit,  comme 
provenant  de  Layth-b.  Sa'd, 'Abdallah-b.  Lahî'ah  (+  174), 
Ibn  'Oyaynah  (+  198)  et  Ibn  1yâd  (+  187).  Peut-être  fut-ce 
cet  énigmatique  Fadl-b.  Ghânim  Khoza'î  dont  nous  avons 
parlé  (7).  Ses  œuvres  attestent  la  connaissance  de  la  littéra- 
ture mystique  du  temps,  entre  autres  des  vers  de  Râbi'ah, 

{\)lFarq,  25. 

(2)  Avec  lequel  il  fut  très  lié. 

(3)  Voir  Z)er /5/am,  III,  251. 

(4)  Christ,  359. 

(5)  L'homme  au  poisson  ;  comme  Jonas. 

(6)  Sarrâj,  masâri\  130. 

(7)  Dhahabî,  Vtiddl,  s.  v.  ;  ici,  p.  180  ;  Mâlint,  31. 
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qu'il  utilise  sans  la  nommer. Il  voyagea  beaucoup  :  La  Mekke , 
Damas,  et  les  ascélères  du  mont  Lokkâm,  au  sud  d'Antio- 
che  (1).  Cité  par  l'inquisition  d'Etat  mo'tazilite,  il  affirma 
courageusement  le  caractère  a  incréé  »  du  Qor'ân  (2).  Con- 
damné par  le /«^«A  mâlikite  égyptien  'Abdallah-ibn  'Abdal 
Hakam  (+  214)  pour  son  enseignement  public  de  la  mysti- 
que, —  il  fut  inquiété  de  nouveau  à  la  fin  de  sa  vie  ;  arrêté, 
transféré  à  Bagdad,  et  interné  à  la  prison  du  Matbaq,  où  les 
soûfîs  de  Bagdad,  notamment  Isliâq-b.  Ibrahim  Sarakhsî, 
purent  le  visiter  (3).  Relâché  par  ordre  du  khalife,  après  un 
court  interrogatoire,  Misrî  revint  au  Caire  pour  y  mourir 
(245/856)  (4). 

Ses  œuvres  et  sa  doctrine  :  On  a  sous  son  nom  des  opus- 
cules alchimiques  et  cabalistiques  apocryphes.  Ses  «  traduc- 
tions »  des  hiéroglyphes  des  temples  égyptiens  paraissent 
également  supposées.  Les  deux  traités  d'alchimie,  rokn  akhar 
et  tJiiqah^  qu'il  écrivit,  selon  Ibn  al  Nadîm,  comme  disciple 
de  Jâbir,  sont  perdus  (5).  Je  'n'ai  pas  examiné  au  Caire  son 
K'Uâb  al  'ajaib  (6). 

Les  seuls  fragments  mystiques  authentiques  qui  subsistent 
de  Misrî  sont  des  sentences,  paraboles  et  anecdotes.  Editées  : 
les  unes  par  ses  disciples  d'Egypte,  tels  Mohâjir-b.  Moûsâ 
Ikhmîmî  et  Ahmad-b.  Sabîh  Fayyoûmî  ;  les  autres  par  ses 

(1)  Iba  al  Jawzî,  safwah  ;  Yâfi'î,  nashr,  II,  83. 

(2)  Dhatiabî,  ms.  Leide,  17-21,  f.  28». 

(3)  Mâlinî,  32  ;  Tagi-ib.  I,  753. 

(4)  Le  plan  de  sa  tombe,  sa  stèle  (inscription  en  coufique  du  III»  s. 
hég.),  celle  de  son  khâdim  Hâmid  (+  634/1236)  et  la  marsoûmah  du 
sultan  Bârsbây  (838/1434)  concernant  son  waqf,  ont  été  publiées  par 
nous  en  1911  {Bull.  Inst.  fr.  Archéol.  Caire).  Une  mosquée  de  Ghizeh 
lui  est  dédiée  ;  et  il  y  a  un  cénotaphe  portant  son  nom  dans  le  cimetière 
du  Shoùnîz  à  Bagdad. 

(5)  fihrist,  358  ;  355. 

(6)  Brockelmann,  G.  A,  L.,  I,  199,  521. 
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admirateurs  bagdadiens.  Dès  son  vivant,  Mohâsibî  le  cite 
comme  une  autorité  ;  'Alî-b.  Mowaffaq  et  surtout  Yoûsof-ibn 
Hosayn  Ràzî  (4-  30 J)  (1)  propagent  ces  fragments.  Tirmidhî 
commente  une  de  ses  sentences  comme  un  hadUh  qodsî. 

Sa  doctrine,  fort  complexe,  atténue  les  thèses  de  l'école 
d^Abdal  wûhid-ibn  Zayd  ;  elle  est  plus  poussée,  cependant, 
que  Fessai  de  conciliation  de  Dârânî.  Misrî  précise  le  taf- 
wid(2),  emploie  sans  hésiter  le  terme  hobb  (3),  et  il  est  le 
premier  à  isoler  nettement  la  notion  de  ma'rifah  [ûfâtil 
tvahdâ?rii/a/i]  {^).  Son  introspection  fervente  et  minutieuse 
n'est  pas  appuyée  sur  la  méthode  philosophique  et  la  force 
dialectique  de  Mohâsibî  (5).  La  caractéristique  de  Misrî,  c'est 
la  somptuosité  toute  poétique  de  l'allégorie,  la  luxuriance 
un  peu  touffue  des  métaphores,  sous  lesquelles  il  excelle  à 
masquer  la  hardiesse  de  ses  thèses.  Une  de  ses  paraboles  sur 
le  «  pèlerinage  en  esprit  »  à  la  Mekke  esquisse,  nous  l'avons 
vu  (6),  une  thèse  hallagienne.  Une  autre  parabole,  dont  nous 
avons  deux  versions  (7),  essaie  de  faire  entrevoir,  sous  le 
voile  léger  de  déclarations  d'amour  chantées  par  une  hoûti, 
les  délices  que  l'amour  divin  offre  à  lame  ;  elle  contient  des 
vers  de  Ràbi'ah,  et  ce  mot  (bois)  «  le  vin  de  Son  amour  pour 
toi,  tant  qu'il  t'enivrera  de  Ion  amour  pour  Lui  »,  que  Tir- 
midhî commentera  (8).  Dans  des  récits,  évidemment  allégo- 
riques, il  montre  des  adolescents,  à  la  fin  du  pèlerinage, 

(1)  Ibn  'Arabî,  ?nb/idf/,  II,  313,  315-316,  363. 

(2)  Passion,  p.  612. 

(3)  Ici,  p.  174. 

(4)  Passion,  p.  540  ;  'Attâr,  l,  126-127,  i33  ;  Ibn  Qaylm,  madârij, 
lïl,  220. 

(5)  Misri  est  nettement  anti-mo'tazilite  (Baqlî,  t.  I,  p.  390)  ;  il  se 
disculpe  de  l'accusation  de  holoûl  {Passion,  p.  697). 

(6)  Ici,  p.  44. 

(7)  Sarrâj,  masârV,  180-181  ;  Ibn  'Arabî,  mohâd,  II,  69. 

(8)  Khdiam,  qxiest  118. 
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qui  se  suspendent,  éperdus  d'adoration,  aux  voiles  de  la 
Ka'bah,  ou  prêtent  l'oreille  aux  murmures  d'amour  qui  en 
émanent  (1).  Ces  deux  exemples  décèlent  chez  Misrî  une 
outrance  sentimentale  périlleuse,  l'amour  de  la  joie  mysti- 
que pour  elle-même  (2). 

En  de  rares  moments,  Misrî  quitte  ce  style  contourné  et 
précieux,  et,  dans  une  brève  sentence,  parle  sans  détours. 
Telle  celle-ci  :  «  J'ai  désiré  T'entrevoir,  et  quand  je  T'ai  vu, 
le  saisissement  de  la  joie  m'a  maîtrisé,  et  je  n'ai  pu  retenir 
mes  larmes  »  (3).  «  Celui-là  seul  revient,  qui  n'a  pas  achevé 
la  route  :  aucun  de  ceux  qui  sont  arrivés  [à  l'union]  n'[en] 
est  revenu  »  (4).  Mais  il  préfère,  comme  Kîlânî,  plus  tard, 
auquel  il  fait  beaucoup  penser,  de  grands  tableaux  allégo- 
riques, artistiquement  nuancés  :  Ex.  : 

'Les  joies  du  samâ'  {concert  spirituel)  au  Paradis  (5)  : 
«  J'ai  lu  dans  la  Thora  que  les  hommes  pieux  qui  croient, 
qui  marchent  dans  la  voie  de  leur  créateur  et  provoquent  par 
leurs  récits  à  l'obéissance,  ceux-là  verront  le  visage  du  Sei- 
gneur, ce  qui  est  le  comble  de  tout  espoir,  pour  l'amoureux 
sincère,  voir  le  visage  de  Dieu.  Il  ne  leur  fera  pas  de  grâce 
plus  grande,  en  leur  réunion,  que  de  voir  Son  visage.  Et  j'ai 
appris  qu'après  la  vision,  Il  leur  fera  la  grâce  d'entendre  les 
voix  des  esprits  angéliques  {Roûhâniyoûn),  et  la  psalmodie, 
par  David,  du  Psautier.  Si  tu  pouvais  voir  David  !  On  appor- 

(1)  Gfr.  ceux  de  Sâlih  Morrî  et  Ibn  'Oyaynah  (Ibn  "Arabî,  l.  c,  II, 
304,  579). 

(2)  Hallâj  les  a  critiqués  tous  deux  de  façon  explicite  (Passion,  p.  623- 
624,  278). 

(3)  'Abd  al  Rahmân-b.  Ahmad,  risâlah  fi'l  tasaimvof,  ms.  Na'sân, 
Hamâh  ;  acéphale.  Cfr.  son  mot  sur  l'union  divine,  sans  passer  par  le 
Prophète  (Sarrâj,  loma\  104). 

(4)  Sohrawardî,  'aivârif,  IV,  291. 

(5)  Publié  dès  son  vivant  par  Mohûsibî  {mahabbah)  ;  d'après  Hosayn- 
b.  Ahmad  Shâmî, 
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tera  un  e  cliaire  élevée  d'entre  les  chaires  du  Paradis,  |)uis  il 
lui  sera  permis  d'y  monter  pour' faire  entendre  la  louange 
et  la  gloire  de  Dieu,  tandis  que  tous,  dans  le  Paradis,  sont 
attentifs  :  prophètes,  saints,  roûhânhjoùn  et  moqarra- 
boûn.  Alors  David  commence  la  récitation  du  Psautier,  le 
cœur  paisible,  nuançant  les  inflexions  de  sa  voix,  atténua- 
tions, reprises  et  silences,  —  soulignant  la  coupe  des  phra- 
ses par  son  débit,  maintena:nt  ce  qui  doit  être  constant,  va- 
riant ce  qui  doit  changer.  Et  l'extase  commence,  pour  ceux 
qui  sourient,  dans  l'excès  de  la  joie.  Et  le  «  je  »>  Royal  {\) 
répond  à  David,  et  les  belles  recluses  des  châteaux  (paradi- 
siaques) acclament  la  divinité.  Puis  David  monte  le  ton  de 
sa  voix  pour  que  la  joie  atteigne  à  son  comble.  Leur  ayant 
fait  ainsi  entendre  sa  voix  la  plus  aiguë  les  élus  d'  'Illiyoûn 
se  dressent  hors  de  leurs  demeures  [ghoraf)  du  Paradis,  tan- 
dis que  les  hoûrîs  répondent  à  David,  de  derrière  les  voiles 
de  leurs  appartements,  par  des  chants  d'allégresse.  Alors  les 
montatits  de  la  chaire  se  haussent,  les  vents  résonnent,  et 
les  arbres  vibrent,  tandis  que  les  chants  s'échangent  et  se 
répondent.  Et  le  Roi  dilate  l'entendement  (des  élus)  pour 
rendre  leur  joie  parfaite.  Et  si  Dieu  n'avait  décidé  d'avance 
qu'elle  doit  leur  durer  toujours,  ils  périraient  d'allégresse.  » 
J'ai  donné  ce  passage  en  entier,  parce  que  Misrî  est  l'un  des 
premiers  propagateurs  des  séances  de  samâ'  ou  u  concert 
spirituel  (2j  »  ;  et  pour  indiquer  voir  comment  la  thèse,  si 
fermement  affirmée  par  Mohâsibî,  du  dialogue  direct  des 
saints  avec  l'essence  divine,  au  jour  de  la  ziyâdah,  est  ici 
volontairement  estompée. 

Misrî,  comme  l'a  noté  Solamî,  est  le  premier  à  avoir  défini 

(i)  Howa  al  Malakoût  (=  le  monde  supérieur  angélique).   Insinua- 
ion  d'une   thèse  que  Moliâsibî  explicitera.  Il  s'agit  peut-être  aussi  du 
«  howa  !  »  des  séances  initiatiques. 
(2)  Il  en  a  signalé  les  périls  {Passion,  p.  191). 
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et  enseigné  «  la  classincalion  des  élals  mystiques  [larllb  al 
ahivâl)  et  les  étapes  des  maîtres  en  sainteté  [maqâmât  ahl  al 
wïlâyah)  »  (1).  Chez  lui,  l'itinéraire  mystique,  ébauché  par 
Dârânî,  prend  la  forme  définitive  des  manuels  classiques  du 
soufisme.  Il  pourra  y  avoir  des  états  et  des  étapes  surajoutés 
ou  supprimés,  mais  l'idée  d'une  gradation  ne  varietur  dans 
les  grâces  sanctifiantes  s'impose  désormais.  Comparée  à  Tin- 
trospection  analytique  d'un  Mohâsibî,  qui  repère  ab  ïntrà  le 
principe  de  subordination  de  nos  états  de  conscience  les  uns 
aux  autres,dans  l'enchaînement  de  nos  intentions  préalables, 
la  théorie  de  Misrî  s'avère  d'une  esthétique  formelle  un  peu 
insuffisante.  Confrontée  à  l'élan  ascétique  si  rude  et  si  dé- 
pouillé d'un  Bistàmî  (en  attendant  un  Hallâj)  qui  recherche  à 
travers  nos  actes  Celui-là  seul  pour  qui  nous  les  accomplis- 
sons, —  cette  vénération  des  vertus  pour  elles-mêmes,  cette 
culture  de  l'extase  pour  elle-même  trahit  une  certaine  ido- 
lâtrie formaliste  au  moins  implicite.  Mais,  étant  plus  claire, 
parlant  plus  accessible  à  la  moyenne  des  mystiques  que  les 
deux  autres,  cette  théorie  a  eu  un  plus  grand  retentisse- 
ment. Dès  la  fin  du  IIP  siècle  de  l'hégire,  ce  procédé  de 
classification  formelle  est  adopté  par  Tostarî,  et  par  divers 
soûfîs  de  Bagdad  (2).  Il  sera  perfectionné  et  rectifié  par  Wâ- 
sitî,  Sarrâj  (3),  Qoshayrî  et  Ghazâlî. 

Voici  un  texte  caractéristique  de  Misrî  (4)  : 
«  Il  est,  pour  Dieu,  des  fidèles,  qui  ont  planté  les  arbres 
de  leurs  péchés  en  face  de  leurs  yeux,  et  les  ont  arrosés  de 
l'eau  de  leur  pénitence  ;  ils  ont  fructifié  en  regrets  et  cha- 

(1)  Sonan,  ap.  Ibn  al  Jawzî,  nâmoiîs,  XI.  Cf.  Sohrawardî,  'awârifj 
IV,  252,  276. 

(2)  'Aiodrif,  IV,  253,  198.  Misrî  est  considéré  comme  un  saint  par 
les  Sâlimiyah  (Makkt,  qoût,  II,  76). 

(3)  Loma\  42. 

(4)  Yâfi'î,  7iashr,  II,  334-335. 
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gpins  ;  ils  sont  devenus  fous  sans  folie,  stupides  sans  bégaie- 
ment ni  mutisme,  eux,  les  éloquents,  les  diserts,  sages  en 
Dieu  et  en  son  prophète.  Puis  ils  ont  bu  à  la  coupe  de  la  pu- 
reté, et  la  longueur  de  la  souflrance  leur  a  légué  la  patience. 

"•  Puis  leurs  cœurs  se  sont  enflammés  pour  le  Royaume, 
et  leur  pensée  a  circulé  parmi  les  palais,  sous  les  voiles  de 
la  Majesté  ;  ils  se  sont  mis  à  l'ombre,  sur  le  parvis  du  regret, 
et  y  ont  lu  le  livre  de  leurs  péchés  ;  et  ils  se  sont  légués  à 
eux-mêmes  l'anxiété,  si  bien  qu'ils  ont  atteint  la  cime  de 
l'ascèse  [zohd)  grâce  à  une  entière  abstinence  {ivara^).  C'est 
ainsi  que  l'amertume  du  renoncement  au  monde  leur  est 
devenue  suave,  et  que  la  rude  couchette  leur  est  devenue 
molle,  tantetsibien  qu'ilsontconquisl'attachementau  salut 
et  la  voie  qui  mène  à  la  paix. 

«  Et  leurs  esprits  se  sont  éparpillés  dans  les  hauteurs  du 
ciel,  pour  se  poser  en  adorant  dans  les  jardins  du  Paradis, 
et  plonger  au  fleuve  de  la  vie.  Ils  ont  refermé  les  écluses  de 
l'angoisse  et  franchi  les  ponts  du  désir  ;  ils  ont  fait  halte  dans 
là  consomption  de  la  science  (discursive)  et  se  sont  désaltéré 
au  ghadîr  (1)  de  la  sagesse  (unitive)  ;  ils  ont  vogué  sur  la 
barque  de  la  grâce,  ouvert  la  voile  au  vent  du  salut,  sur  la 
mer  de  la  paix,  si  bien  qu'ils  ont  atteint  les  jardins  du  Repos, 
la  mine  de  la  Gloire  et  de  la  Miséricorde  (2).  w 

Et  cette  prière  (3)  : 

«  0  Dieu,  range-nous  parmi  ceux  dont  les  esprits  se  sont 
envolés  au  Royaume  ;  pour  qui  se  sont  levés  les  voiles  de  la 
Majesté  ;  qui  ont  plongé  dans  le  fleuve  de  la  certitude  ;  qui 
se  sont  promenés  parmi  les  fleurs  du  jardin  des  hommes 

(1)  Allusion  au  ghadîr  Khomm  {Passion,  p.  507). 

(2)  Le  souci  esthétique  excessif  de  la  convenance  des  images  réduit 
cet  «  itinerarium  mentis  ad  Deum  »  à  ressembler  presque  aune  «  carte 
du  Tendre  »,  dessinée  par  un  disciple  d'Honoré  d'Urfé. 

(3)  Yâfi'î,  nashr,  II,  335. 
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pieux  ;  qui  ont  vogué  sur  la  barque  de  la  résignation  [lawak- 
kol),  ouvert  la  voile  de  la  demande  d'intercession  ;  et  que  le 
vent  de  l'amour  a  entraînés,  par  les  échelles  de  la  proximité 
de  la  Gloire,  jusqu'à  aborder  au  rivage  de  l'intention  droite 
[i/chiâs),  laissant  derrière  eux  leurs  péchés  et  n'emportant 
avec  eux  que  leurs  actes  d'obéissance,  —  et  cela,  grâce  à  Ta 
merci,  ô  Miséricordieux  par  excellence  !  » 

5°  La  fin  de  fécole  ascétique  de  Basrah. 
a)  'Abd  al  wâhid-ibn  Zayd,  Rabâh  et  RâbVah. 

L'intense  ferveur  religieuse  qui  caractérise  les  milieux 
musulmans  de  Basrah  (i),  au  début  du  IP  siècle  hégirien, 
affectait  les  formes  les  plus  variées,  sans  unité  de  doctrine 
théologique,  ni  uniformité  de  discipline. C'est  ce  que  les  disci- 
ples de  Hasan  Basrî  y  introduisirent  peu  à  peu,  se  transmet- 
tant, sinon  des  «  constitutions  »  orales  précises  (encore 
moins  un  ((  habit  »,  comme  on  le  crut  plus  tard),  du  moins 
sa  méthode.  A  la  première  génération,  on  entrevoit  un  essai 
de  régularisation,  dû  à  Màlik-ibn  Dinar  (+  127)  (2)  ;  Antàld 
nous  laisse  entendre  qu'il  réagit  contre  les  deux  excès  des 
ascètes,  en  fait  de  costume,  l'inconstance  et  l'exagération  : 
les  vêtements  tantôt  luxueux,  tantôt  rebutants,  d'Abân  (3), 
—  et  le  soûf  et  les  chaînes,  d'Ibn  Wâsi\  Farqad  et  'Otbah. 
Il  reprochait  aussi:  à  Abân  démultiplier  les  récits  rassu- 
rants, sur  des  dévotions  indulgenciées  [rokhas)  ;  à  Ibn  Wâsi' 
et  Farqad,  la  mise  en  commun  de  tous  les  biens,  et  l'insouci 
du  lendemain. 

A  la  seconde  génération,  l'œuvre  d'unification  est  pres- 
que accomplie,  grâce  à  un  esprit  puissamment  organisateur, 

(1)  Voir  Harîrî,  maqâm.,  L. 

(2)  Monographie  par  Ibn  abl'l  Donyâ  (-f  281)  ;  extr.  ap.  Tha'Iabî, 
qatlà. 

(3)  Dhahabî,  i'tidâl  ;  hoffâz,  IV,  39. 
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aboû  'Obaydah  'Abd  al  Wâhid-ibn  Zayd  (+  177)  {]).  C'est 
lui  qui  organise  l'agglomération  cénobitique  d'Abbâdàn. 
C'est  un  chef,  renommé  pour  son  elficace  sainteté  {mojâb  al 
da'irah)  {2),  c'est  un  théologien,  et  c'est  un  sermonnaire. 
Au  point  de  vue  théologique,  il  a  exprimé  fortement  l'état 
d'esseulement  qu'une  vocation  mystique  sincère  fait  traver- 
ser (3)  : 

«  Les  voies  sont  diverses,  la  voie  de  la  Vérité  est  solitaire 

Et  ceux  qui  entrent  dans  la  voie  de  la  Vérité  sont  esseuiés  (afràd)  » 

il  a  esquissé  la  thèse  que  la  récitation  de  \a.shahâ(Iah  ne  pre- 
nait de  valeur  que  par  une  grâce  divine  spéciale  :  <«  Tout  ainsi 
qu'il  n'est  pas  permis  d'altérer  le  titre  des  pièces  d'argent, 
ainsi  il  n'est  pas  licite  de  réciter  la  shahâdah  sans  la  lumière 
de  purification  de  l'intention  [noûr  al  ikhlàs)  »  (4)  ;  il  ébau- 
che même  la  doctrine  de  la  déification  [ittkàf  de  Hallâj, 
takhalloq  de  Wâsitî)  (5),  en  ce  hadUh  :  «  Dieu  a  cent  dix-sept 
vertus  morales  [kholq)  :  en  avoir  une,  fait  entrer  l'homme 
en  Paradis  »(6).  Déférant  aux  théologiens,  il  n'emploie  pour 
l'amour  divin  que  les  mots  'ïshg  et  shaivq  (marquant  le  dé- 
sir), non  le  mot  ???^A«éè«A  (marquant  la  consommation)  (7). 
Voici  un  fragment  de  ses  sermons  (8)  :  «  0  frères!  Ne 
pleurerez-vous  pas  du  désir  [s/iaivç)  de  Dieu  ;  comment  celui 

(1)  Ne  pas  le  confondre  avec  le  Iraditionniste  zaydite  'Abd  al  Wâhid- 
ibn  Ziyàd  (-f  179). 

(2)  A  l'imitation  de  Solaymân  Taymî,  il  observe  durant  quarante  ans 
un  vœu  de  chasteté. 

(3)  Makkî,  qoût,  I,  153. 

(4)  Ibn  'Arabî,  mohddy  II,  354.  Proposition  rétractée  par  son  neveu 
Bakr  {ma'moûn  fil  ikhlâs  ma'  al  tab'  :  Ash'arî,  maqâlât,  f.  96"). 
Passion^  p.  787. 

(o)  Passion,  p.  642. 

(6)  Dbahabî,  i'tidâl,  s.  n. 

(7)  Passion,  p.  608-609. 

(8)  Hilyah,  s.  n.  (d'après  safwah  d'Ibn  al  Jawzî). 
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qui  pleure  du  désir  de  son  Seigneur  serait-il  privé  de  Le  voir 
(un  jour)  ? —  0  frères!  Ne  pleurerez-vous  pas,  de  crainle 
de  l'enfer  ;  comment  celui  qui  pleure,  de  crainle  de  l'enfer, 
n'en  serait-il  pas  préservé  par  Dieu  ?  —  0  frères  !  INe  pleu- 
rerez-vous pas,  de  crainte  de  la  soif  amère  qui  vous  saisira 
au  jour  du  Jugement  ?  Vous  ne  pleurez  pas  ?  Ah  si!  Pleurez 
donc  sur  l'eau  fraîche  (que  vous  recherchez  trop)  en  ce 
monde,  et  peut-être  vous  en  abreuvera-t-on  dans  les  Demeu- 
res de  la  Sainteté,  avec  les  meilleurs  convives,  compagnons 
des  prophètes,  des  siddlçonn  {\),  des  martyrs  et  des  hom- 
mes pieux,  car  est  il  une  société  meilleure  ?  » 

Il  place  Jérusalem  (et  la  fontaine  de  Siloé)  sur  le  môme 
rang  que  la  Mecque  (et  le  puits  Zemzem),  et  affirme  que 
Khidr  y  réside,  à  rAqsa  (2). 

A  ses  côtés,  deux  de  ses  contemporains  et  amis.  Râbi'ah, 
d'abord,  simple  femme  affranchie  des  Âl  'Otayk  (tribu  de 
Qays, 'Adaw.),  ancienne  joueuse  de  flûte,  convertie,  dont  il 
reste  de  courts  fragments,  d'une  véhémence  d'amour  tou- 
chante (3).  Elle  passa  toute  sa  vie  à  Basrah,  presque  comme 
une  recluse,  et  y  mourut  (4)  âgée  d'au  moins  quatre-vingts 
ans,  en  185/801^(5), baissant  en  Jslâm  un  parfum  de  sain- 
teté qui  ne  s'est  pas  évaporé.  Elle  emploie  sans  hésiter  le 

(1)  C'est  ici  une  des  plus  anciennes  mentions  de  ce  terme  ;  Hasan 
Basrl  disait  «  ahl  al inqUâ'  ». 

(2)  Maqdisî,  mothir,  1.  c.  f.  99,  121^. 

(3)  Jâhiz,  bayân,  II,  85,  III,  66  ;  Sarrâj,  masârV,  136,  181  ;  'Attâr, 
1,60. 

(4)  Tombe  visitée  par  Mohammad-b.Aslam  Toùsî. 

(5)  Non  pas  en  135/752,  comme  on  l'a  dit,  pour  en  faire  l'élève  de 
Hasan.  Preuves  :  son  amitié  connue  pour  Rabâh,  —  sa  rencontre  avec 
Thawrt  (venu  à  Basrali  après  155),  —  l'anecdote  de  la  proposition  de 
mariage  du  wâlî  'abbàside  de  Basrah,  M.  b.  Soia^mân  (wâlî  de  145  + 
172  ;  qoût,  II,  57).  On  dit  qu'elle  naquit  l'année  où  Hasan  commença 
ses  prônes  (est-ce  pour  «  recommença  »  ?  Ce  qui  référerait  à  l'an  95  ou 

9y). 
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moihobb  pour  l'amour  divin,  se  fondant  sur  Qor.  V,  59.  Et 
elle  le  commente  ainsi  (1  )  : 

Je  T'aime  selon  deux  amours,  amour  [intéressé]  de  mon  bonheur 

Et  Amour  [parfait,  désir  de  Te  donner  ce]  dont  Tu  es  digne  ! 

Quant  à  cet  amour  de  mon  bonheur,  c'est  que  je  m'occupe 

A  ne  penser  qu'à  Toi,  seul,  à  l'exclusion  de  tout  autre. 

Et  quant  à  cet  autre  Amour  [de  Ton  bien),  dont  Tu  es  digne, 

C'est  [mon  désir]  que  Tes  voiles  tombent,  et  que  je  Te  voie  !. 

Nulle  gloire  pour  moi,  en. l'un  ou  en  l'autre  [amour], 

Ah  Non  !  Mais  lo>  à  Toi,  pour  celui-ci,  comme  pour  celui-là  ! 

Ce  quatrain ,  si  concis,  pose  la  dualité  des  «  deux  amours  » 
de  l'âme  pour  Dieu,  amour  imparfait  (de  jouissance  person- 
nelle), et  Amour  partait  (du  bien  de  Dieu,  de  Sa  gloire  pour 
Lui-même)  (2)  ;  sans  oser  trancher,  ce  que  Hallâj  fera,  en 
des  vers  magnifiques  (3),  plaçant  le  hobb  al  Madhkoûr  avant 
le  hobb  al  dhikr.  Tandis  que  les  théoriciens  profanes  de 
l'amour  'odhinte  choisiront  précisément,  avec  son  adversaire 
Ibn  Dâwoûd,  la  solution  inverse  (4). 

Un  autre  mot  d'elle  pose  et  tranche  la  question  des  «  deux 
récompenses  »  en  Paradis;  entendant  vanter  les  joies  créées 
qui  y  attendent  les  élus,  elle  s'écria  :  «  Le  Voisin,  d'abord  ! 
Ensuite,  la  maison  [aljârl  thomma  l  dâr]  »  (5). 

Convalescente  d'une  maladie  grave,  elle  avait  cessé  de  se 
réveiller  pour  prier  au  milieu  de  la  nuit  ;  avertie  par  des 

(1)  Qoxil^  II,  ÎÎ6.  La  trad.  de  Margoliouth  {Early  mohammedanism ^ 
175),  philologiquement  exacte,  ne  dégage  pas  assez  la  portée  dogmati- 
que de  ces  vers. 

(2)  Que  Wensinck  estime  être  une  doctrine  ésolérique  {Dove,  XXXVIÎ, 
XLVII)  bien  qu'elle  figure  dans  la  catéchèse  chrétienne  la  plus  humble 
depuis  le  «  Sermon  sur  la  montagne  ». 

(3)  Passion,  p.  623-624. 
l\)  Id.,  p.  180. 

(5)  Ghazâli,  ifiijâ,  IV,  224.  Allusion  au  proverbe  :  «  Expérimente  le 
voisin,  avant  la  maison  ;  et  le  compagnon,  avant  le  voyage.  » 
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anges,  elle  comprit  ce  qu'elle  perdait,  et  recommença.  Celte 
anecdote  est  sœur  de  celle  d"Imrân  Khoza  î  (i). 

Son  compatriote  et  ami  Aboûl  Mohâjir  Rabâh-ibn  'Amr 
Qaysî  (-f-  'vers  180)  a  défini,  dans  son  enseignement,  ses 
principales  thèses  sous  une  forme  dogmatique  plus  étudiée, 
offrant  par  cojnséquent  une  prise  plus  facile  aux  théologiens. 
En  dogme,  il  introduit  les  notions  (2)  de  tajallî  (lumen  glo- 
riae)  pour  expliquer  la  vision  de  Dieu  iro'yah)  au  Jugement, 
qu'Abd  al  Wèliid  ibn  Zayd  avait  fortement  rappelée  ;  —  de 
tafdll  alwalî,  supériorité  du  saint  (sur  le  prophète),  à  propos 
de  Qor.  XVIII,  76  ;  —  de  khollah,  —  ou  «  amitié  divine  » 
(en  souvenir  d'Abraham).  En  morale,  il  préconise  formelle- 
ment le  vœu  de  chasteté  (3),  l'acte  de  contrition  (4),  et  les 
visites  pieuses  dans  les  cimetières.  Le  traditionniste  Khashîsh 
Nasa'î  (+  253)  catalogue  Rabâh  (avec  Kolayb)  parmi  les 
zanâdiqah,  pour  quiétisme  :  voici  les  thèses,  évidemment 
tendancieuses,  qu'il  leur  prête  (5)  à  tous  deux  : 

I.  <(  Lorsque,  disent-ils,  l'amour  de  Dieu  domine  leurs 
cœurs,  désirs  et  volontés,  au  point  de  supplanter  pour  eux 
toute  chose,  —  ce  qu'ils  sont  vis-à-vis  de  Dieu,  Dieu  l'est  vis- 
à-vis  d'eux.  En  un  tel  état,  ils  reçoivent  de  Dieu  la  khollah 
(=  grâce  de  l'amitié  divine  permanente).  Et  Dieu  leur  rend 
le  vol,  l'adultère,  l'ivrognerie  et  tous  les  vices  licites,  car  ils 
ont  la  A7w//«A,  —  et  sont,  [vis-à-vis  de  Lui],  comme  l'ami 
qui  a  le  droit  d'user  du  bien  de  son  ami  sans  permission.  » 

(1)  Ici  p.  140.  Sarrâj,  ma^âTx\  136. 

(2)  Sha'râwî,  tab.  I,  45  ;  Hilyah. 

(3)  Non  content  de  le  pratiquer  lui-même,  il  le  conseille  aux  autres  : 
«J'ai  entendu  Mâlik-ibn  Dfnâr  dire  :  L'homme  ne  devient  ?.\dd\q  que 
s'il  laisse  sa  femme  en  état  de  veuvage,  et  s'en  va  dans  les  décombres 
auprès  des  chiens.  » 

(4)  Istighfâr  :  «  j'ai  commis  environ  40  péchés,  et,  pour  chacun,  j'ai 
demandé  pardon  à  Dieu  100.000  fois  »(ffilyah). 

(5)  Istiqâmuh,  extr.  ap.  Malatl,  f.  165. 
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II.  «  L'acle  de  renoncer  au  monde  est  une  préoccupation 
pour  les  cœurs,  — c'est  donner  au  monde  de  Timporlance,  et 
le  faire  aimer,  puisqu'on  s'y  intéresse.  L'acte  de  renoncer 
aux  bons  repas,  aux  boissons  agréables,  aux  doux  vêtements 
et  aux  parfums,  attache  les  cœurs  à  la  considération  de  ces 
choses,  en  fonction  de  cette  renonciation  elle-même.  Aussi, 
pour  mépriser  ces  choses,  obtempèrent-ils  à  leurs  désirs 
quand  ils  surviennent,  afin  que  le  cœur  n'ait  plus  à  s'en 
préoccuper  et  n'attribue  pas  d'importance  au  fait  de  les 
rejeter.  » 

Ces  deux  propositions  sont  une  déformation  perfide  (1), 
l'une  de  sa  thèse  de  l'impeccabilité  de  la  sainteté,  —  l'autre 
de  sa  thèse  de  la  précellence  «  du  pécheur  converti  qui  n'a 
plus  à  lutter  contre  la  tentation,  sur  le  pécheur  converti  qui 
doit  continuera  lutter  »  (2). 

Voici  deux  anecdotes  soulignant  la  nuance  qui  le  sépare 
de  Râbi'ah  (3)  : 

Abrad-ibn  Diràr,  des  Banou-SaM,  ami  de  Râbi'ah,  ayant 
demandé  à  Rabâh  :  «  Trouves-tu  les  nuits  et  les  jours  longs  à 
passer?  —  Pourquoi?  —  Par  désir  de  rencontrer  Dieu?  », 
Rabâh  s'était  tu  (4).  Incertain  devant  ce  silence,  Abrad 
demande  à  Râbi'ah  :  «  Devait-il  me  dire  «  oui  »  ou  «  non  »  ? 
—  Ah,  pour  moi,  je  dis  ouil,  répondit-elle.  » —  Un  jour 
Râbi'ah  regardait  Rabâh,  qui  baisait  un  enfant  de  sa  famille 
et  l'embrassait.  «  L'aimes-tu,  lui  dit-elle?  —  Oui.  —  Je  ne 
pensais  pas  qu'en  ton  cœur  il  y  eût  une  place  libre  pour 
l'amour  d'un  autre  (que  Dieu),  vide  du  souvenir  de  Dieu  !  » 
Rabâh  s'écria,  et  s'évanouit.  Puis  revenu  à  lui,  essuyant  la 

(l)Cfr.  ici,  p.  95. 

(2)  Passioji,  p.  45, 

(3)  Hilyah,  s.  v.  ;  Sarrâj,  masâri',  181. 

(4)  Comme  Modai-  Qârî  dans  une  occasion  analogue  {Mohâsibî,  ma" 
haùbah)  :  par  pudeur. 
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sueur  de  son  visage,  il  disait  (pour  s'excuser)  :  «  Ah  !  c'est  une 
miséricorde  qui  vient  de  Lui-môme,  que  Dieu  a  semée  dans 
les  cœurs  de  Ses  serviteurs,  à  l'égard  des  petits  enfants.  » 
La  condamnation  posthume  de  Rabah  et  Râbi'ah  parles 
traditionnisles  coïncida  avec  la  dissémination  des  disciples 
d"Abd  al  Wùhid-ibn  Zayd.  Son  neveu,  Bakr,  avait  tenté  de 
constituer,  grâce  à  renseignement  de  son  oncle,  un  peu  atté- 
nué (1  ),  une  école  de  molakallimoûn  néo-sunnites  [riâbltat  al 
hashiDÏyah)^  pour  arracher  Basrah  à  la  suprématie  théolo- 
gique des  mo'tazilites.  Il  n'y  réussit  pas.  L'intérêt  de  cette 
école  éphémère,  les  Baknyah,  est  d'avoir  fondé,  comme  les 
Karrâmiyah  et  les  Sâlimiyah  vont  le  faire,  la  défense  de 
l'orthodoxie  sur  une  méthode  mystique  expérimentale.  Ibn 
Qotaybah  (2)  et  Baghdàdî  (3)  ont  énuméré  les  .thèses  des 
Bakriyah  condamnées  par  les  hérésiographes.  Certaines  sont 
des  thèses  expresses  de  Hasan  Basrî  (4). 

b)  Dârâni,  Ibn  ahll  Haivivâri  et  Antâki. 

Le  mouvement  instauré  à  Basrah  reprit  force  en  Syrie,- 
grâce  au  principal  disciple  d"Abd  al  Wâhid-ibn  Zayd,  Dâ- 
rânî.  Aboù  Solaymàn  'Abdal  Bahmân-b.  'Atiyah  Dârânî, 
né  en  140  à  Wâsit,  paraît  avoir  quitté  Basrah  vers  180, 
et  s'être  dès  lors  fixé  à  Dàràyâ,  dans  la  plaine  de  Damas  ; 
il  y  mourut  en  215  (5).  Dârânî,  développant  les  tendances 
conciliatrices  de  son  maître,  affirme  explicitement  qu'il  assu- 
jettit les  données  de  ses  expériences  mystiques  aux  cadres 
définis  par  les  théologiens  ;  il  s'abstient  d'énoncer  les  autres 


(1)  Passion,  s.  v.  index  ;  ici  p.  178. 

(2)  Ta'wîl,  57. 

(3)  Farq,  200-201. 

(4)  Fâsiq  =  monâfig  =  mokhallad  fî'l  nâr. 

(5)  Dhahabî,  ms.  Leide,  1721,  f.  180  ;  Rifâ'î,  raicdah,  impr.  Damas, 
1330,  p.  95. 


198  CHAPITRE    IV 

données  dont  la  réalité  lui  a  été  pourtant  suggérée  [nokat  al 
haqîqah)  par  des  illuminations  intérieures  (1  ).  C'est  proba- 
blement une  précaution,  —  et  quand  il  déclare  qu'il  renonce 
à  s'exposer  à  des  sanctions  publiques  (en  insistant  sur  ses 
révélations  privées)  a  de  peur  d'en  concevoir  de  l'orgueil  »  (2), 
on  peut  penser  qu'il  ne  se  sentait  pas  non  plus  la  vocation 
du  martyre. 

Cet  opportunisme  l'amena  à  diverses  concessions  ;  relati- 
vement à  l'abstinence,  il  concède  que  «  manger  des  mets 
délicats  incite  à  se  complaire  en  Dieu  »  [sic]  (3)  ;  relative- 
ment à  la  doctrine  de  Rabàh  sur  la  supériorité  des  saints 
par  rapport  aux  prophètes),  il  propage  des  hadîth  concluant 
à  la  précellence  de  Jean  sur  Jésus,  ce  qui  la  masque  (4).  Il 
aime  conter  des  apparitions  séduisantes  de  fiancées  célestes, 
hoûris  désirables,  dont  la  beauté  physique  matérialisera,  en' 
Paradis,  la  perfection  des  vertus  acquises,  à  force  de  larmes 
et  de  prières,  en  cette  vie  ;  formule  transactionnelle  qui  ne 
contenta  ni  les  mystiques  (5),  ni  les  foqahâ^  qui  le  firent 
expulser  de  Damas  pour  ses  récits  de  visions  (à  l'état  de  veille) 

(1)  Passion,  p.  717.  Aloûsî,  jalâ,  62. 

(2)  Makkî,  qoût,  II,  137. 
(3) /rf.,  II,  177. 

(4)  Asin,  Logia  D.  Jesu  n°  31  ;  Ibn  al  Jawzî,  narjis  ;  cfr.  le  bizarre 
sermon  d'Ahmad  Ghazâll  (-f-  317)  sur  V  «  imparfaite  »  pauvreté  de 
Jésus  :  «  Les  anges  se  réunirent  lors  de  l'ascension  de  Jésus,  il  s'assit 
et  sa  moraqqa'ah  se  déchira  en  trois  cents  pièces  ;  ils  dirent  :  «  Sei- 
gneur, ne  feras-tu  pas  à  Jésus  une  chemise  sans  couture  ?  —  Non,  le 
monde  (où  il  va  redescendre)  ne  mérite  pas  qu'il  en  ait  une.  »  Alors, 
ils  fouillèrent  dans  sa  robe  de  dessous  et  y  trouvèrent  une  aiguille. 
Dieu  dit  alors  :  «  Par  ma  gloire,  s'il  n'y  avait  pas  eu  cette  aiguille, 
j'aurais  ravi  Jésus  jusqu'en  l'intime  "de  Ma  Sainteté,  et  ne  me  serais 
pas  contenté  pour  lui  du  7®  ciel  ;  mais  voici,  une  aiguille  a  mis  un 
voile  entre  lui  et  Moi  »  (Ibn  al  Jawzî,  qossâs,  f.  118). 

(o)  Mohâsibî  s'en  dégagera  (tawahhom)  ;  Bistâmî  la  réprouvera  {Pas- 
sion, p.  690). 
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d'anges  et  de  prophètes  (t).  Dfirânî  a  maintenu,  d'ailleurs, 
dans  un  récit  fait  au  style  direct  (2),  que  les  élus  verront 
Dieu  face  à  face  : 

«  D'Ibn  abî'l  Hawwârî  (3)  :  j'entrai  un  jour  chez  Aboû 
Solaymân  :  il  pleurait.  Et  je  lui  dis  :  «  qu'est-ce  qui  te  fait 
pleurer  ?  —  0  Ahmad,  pourquoi  ne  pleurerais-je  pas?  Quand 
la  nuit  s'épaissit,  que  les  yeux  se  ferment,  que  tout  ami  s'es- 
seule  avec  l'Ami,  les  amants  entortillent  leurs  pieds  dans 
leurs  tapis  (de  prière,  roulés),  tandis  que  les  larmes,  sur  leurs 
joues,  descendent  goutte  à  goutte,  —  et  Dieu,  compatissant, 
s'écrie  «  0  Gabriel  !  Par  mon  essence  !  Ceux  qui  se  complai- 
sent en  ma  parole,  et  se  réconfortent  enmon  souvenir,  cer- 
tes, Je  les  suis  dans  leurs  retraites,  J'écoule  leurs  sanglots, 
Je  considère  leurs  larmes  !  0  Gabriel,  que  ne  leur  cries-tu  : 
w  Pourquoi  ces  pleurs?  Avez- vous  vu  un  Ami  faire  souffrir 
ceux  qui  L'aiment?  »  Pourquoi  tolérais-Je  un  châtiment 
pour  ceux,  qui,  à  la  nuit  pleine,  cherchent  à  Me  complaire  ? 
Par  Moi-même,  Je  l'ai  juré,  lorsqu'ils  comparaîtront  au  Ju- 
gement, Je  leur  découvrirai  mon  visage  miséricordieux 
(waihî  al  karîm),  afin  qu'ils  me  contemplent  et  que  Je  les 
contemple  ». 

Chez  Dârânî,  l'itinéraire  mystique,  aux  étapes  encore  mal 
dessinées  chez  Hasan,  Tbn  Adham  (4)  et  même  Wakî'  (3),  se 
modalise  suivant  une  gradation  invariable  de  grâces  ornant 

(1)  Ibn  al  Jawzî,  nâmoûs,  XL 

(2)  Tandis  qu'Ibn  Adham  mettait  le  récit  au  compte  de  Jean-Baptiste. 

(3)  Qosh.  18  ;  dilué,  sans  nom  d'auteur,  ap.  îhyâ,  IV,  232. 

(4)  Ici,  chap.  V,  §  2. 

(5)  «  Faire  mémoire  des  saints  procure  la  rahmah  ».  Que  celui  qui  y 
songe  sache  :  qu'il  y  a  des  serviteurs  de  Dieu  qu'il  s'est  réservés  parmi 
sa  création,  Il  a  spécialisé  en  eux  Sa  grâce,  Il  s'est  réjoui  en  eux  de  Sa 
lumière  ;  puis  11  les  a  guerroyés  de  Son  épée,  tués  par  Sa  crainte,  leur 
conférant  le  martyre  suprême  ;  c'est  leur  Seigneur  Lui-même  qui  est 
leur  récompense  et  leur  lumière  »  (ap.  Tha'labî,  qatlâ,  f.  4**). 
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l'âme  (1)  ;  esquisse  delà  doctrine  des  alnvâlel  maqâmât  que 
fixera  iMisrî  :  «  [a)  le  Seigneur  les  a  fait  boire,  assis  sur  la 
frange  du  tapis  de  l'amour,  il  les  a  désaltérés  (désormais)  de 
la  société  des  créatures,  en  leur  montrant  la  vision  de  la 
Vérité  ;  (b)  puis,  Il  les  a  fait  siéger  sur  les  chaires  de  la  Sain- 
teté, et  leur  a  dispensé  les  rares  trésors  de  la  Surabon- 
dance (1  ),  faisant  pleuvoir  sur  eux  la  pluie  d'une  assistance 
(tayid)  surnaturelle  ;  (c)  les  ruisseaux  du  désir  et  de  la  vici- 
nité  ont  alors  coulé  sur  eux  ;  [d)  et  après  leur  avoir  infligé 
les  affres  de  la  séparation,  Il  les  fait  revivre  grâce  aux  secrets 
de  la  proximité  ».  —  Dans  une  autre  parabole,  celle  de  l'as- 
cète Kàroûn,  qui  se  damna  (2),  Dàrânî  explique  commen  t 
toute  sainteté  apparente  est,  avant  la  mort,  précaire  et  ré- 
vocable (3). 

L'élève    préféré    de   Dârânî,    éditeur  de  ses   récits,    est 

Abmad-ibn  abî'l  Hawwârî  'Abdallâh-ibn  Maymoûn  Tha'labî 

Ghrttafànî,  —  néàKoûfah  en  164,  morlàlaMekkeen  246(4). 

Sa  femme  RâbTah   est  enterrée  en  face  de  Jérusalem  (5), 

dans  la  grotte  de  la  prophétesse  Holda  et  de  Ste-Pélagie, 

attenant  à  la  mosquée  de  l'Ascension.  Ibn  abîl  Hawwârî 

était  également  l'élève  d'Ibn  'Oyaynah,  d'Abdallâh-b.  Sa'îd 

Nibàjî  dont  la  doctrine  sur  le  roû/iB.  été  analysée  (6),  et  d'An- 

tâkî  dont  nous  allons  parler.  Après  un  long  séjour  à  Damas 

(Jonayd  l'appelait  «  la  menthe  odorante  de  Damas  x),  durant 

lequel,  cité  devant  l'inquisition  d'Etat,  il  faiblit  et  signa  la 

formule  mo'tazilite   du  «  Qor'àn  créé  »,   —  il  fut  inculpé 

(i)Baqlî,  t.  II,  p.  355. 

(2)  Shiblî,  dA"dm,  218. 

(3)  Passion,  p.  752. 

(4)  Dhahabî,  ms.  Leide,  1721,  f.  5^ 

(5)  Rifà'î,  raivdah,  p.  8i.  On  l'y  confondit  bientôt  avec  Râbi'ahQay- 
siyah  (Ibn  Kliallikân,  I,  201)  ;  et  la  confusion  dure  encore. 

(6)  Passion,  p.  662. 
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d'avoir  enseigné  la  snpériorilé  des  saints  sur  les  prophètes  (1), 
et  se  réfugia  à  la  Mekke. 

Tandis  que   Uârânî  et  Ibn  abi'l   Havvwârî   ravivaient  à 
Damas  les  souvenirs  de  l'apostolat  d'Ibn  Adham  au  mont 
Lokkâm,  des  vocations  ascétiques  se  dessinaient   dans  la 
région  même  d'Antioche.  Les  premiers  ouvrages  que  Kalâ- 
bâdhî  mentionne  (2),  relatifs  aux  'oloàm  alm&âmalàt  i.  e. 
à  la  discipline  intérieure  de  nos  actions,  à  notre  règle  de  vie, 
compilant  les  donrjées  traditionnelles  comme  le  fera  Mohâ- 
sibî.  émanent  de  deux  ascètes  établis  à  Antioche.  Du  plus 
ancien,  AboûMohammad'Abdallâh-b.Khobayq  Antâkî,  nous 
savons  seulement  qu'il  était  venu  de  Koûfah,  et  que,  disci- 
ple de  Yoùsof-ibn  Asbàt  (4- 1^6),  et  thawrite  en  droit,  il  fut 
un  des  maîtres  de  Fath  Mawsilî  (3).  Le  second,  le  seul  dont  il 
nous   reste  des  œuvres,  est  Ahmad-ibn'Âsim  Antâkî,  que 
nous  nommerons  ici,  en  abrégé,  Antâkî  (+  vers  220).  Ami 
de  Dârânî,  qui  le  surnommait  c  l'espion  des  cœurs  »  (jâsoûs 
al qoloâb)  (4)  pour  sa  pénétrante  analyse  des  consciences, 
ses  œuvres  ont  été  éditées  par  deux  disciples,  'Abdal  'Azîz- 
ibn  Mohammad-ibn  MokhIârDimishqîet  Ibn  abî'lHawwârî. 
Elles  sont  inestimables,  car  elles  nous  font  connaître  en 
détail  un  type  primitif  de  la  naissante  ascèse  musulmane, 
antérieur  à  la  codification  de  Mohàsîbî.  Nous  analyserons 
d'abord  les  extraits  qu'en  reproduit  AboCi  No'aym  en  son 
Hiiyah  (5). 

Antâkî  y  exprime  son  amour  pour  le  recueillement,  la 
solitude,  son  désirde  la  pénitence;  et  surtout:  d'une  con- 

(1)  Solamî,  mihan,  ap.  Ibn  al  Jawzl,  nâmoûs,  XI. 

(2)  Ta'arrof. 

(3)  Jâmi,  73  ;  Sha'râwî,  lab.  \,  82.  Dédoublé  par  Kalâbâdhî  (ta'arrof), 

(4)  Ibn  'Arabî,  mohâd,  U,  339. 

(5)  Ms.  Leide,  892,   ff.   llt^-lll^.   Ibn  al  Jawzî  reproche  à  Aboû 
No'aym  de  les  avoir  édités  [safwnh,  préf.). 
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naissance  de  Dieu  qui  ne  soit  plus  la  simple  affirmation  de 
sa  réalité  par  la  foi  [mdrïfat  al  tasdîq,  aliqi^âr)^  mais  la  sa" 
gesse  expérimentale  de  ceux  qui  obtiennent  de  Lui,  direc- 
tement réponse  [mdrifal  al  istijâhah)  ;  elle  seule  donne  le 
bonheur  [ç/nùtah]  (1).  11  l'appelle  aussi  iihâm  min  Allah.  Ce 
qui  rapproche  le  plus  de  Dieu,  c'est  de  se  purger  des  péchés 
secrets.  Tl  ya  des  péchés  utiles,  «  ceux  que  tu  places  vis-à-vis 
de  tes  yeux  f2)  pour  les  pleurer  jusqu'à  la  mort,  si  bien  que 
tu  n'en  commets  plus  de  pareils  ;  voilà  la  vraie  pénitence  ». 
Il  y  a  des  actes  d'obéissance  nuisibles,  «  ceux  qui  te  font 
oublier  tes  fautes,  tu  les  places  vis-à-vis  de  tes  yeux  pour  t'y 
complaire,  et  l'égarer  loin  delà  crainte  de  tes  péchés  passés; 
voilà  la  vaine  gloire  (3)  v.  Les  vrais  croyants  «  parlent  peu 
aux  créatures,  se  plaisent  à  invoquer  leur  Créateur  ;  leurs 
cœurs  sont  attachés  au  Royaume  des  cieux,  leur  pensée  as- 
siste aux  affres  {ahwâl)  du  Jugement,  leurs  corps  sont  dénu- 
dés pour  les  créatures,  aveugles  et  sourds  pour  le  monde  et 
les  siens  et  pour  ce  qui  leur  y  revient;  ils  paraissent  déjà 
voir  l'autre  vie,  certains  sont  arrivés  à  cela  par  l'effort  [ijti- 
hâd),  l'ascèse  de  la  chair  [rïyâdat  al 7iaf's),  la  faim...  (4)  ». 
«  Je  suis  en  un  temps  où  l'Islam  est  redevenu  expatrié 
comme  lorsqu'il  a  commencé  (5),  et  d'où  la  description  de  la 
vérité  est  exilée  ;  comme  alors,  les  savants  sont  attachés  aux 
richesses,...  et  les  gens  pieux  sont  sans  instruction...  »  An- 
tâkî  entrevoit  la  réforme  de  Mohâsibî  ;  il  déplore  l'ignorance 
des  ascètes,  et  essaie  de  trouver  une  règle  de  vie  qui  les 
guide  ;  il  raisonne,  il  envisage  un  enchaînement  dans  les  états 

(i)  F.  172b.  Gfr.  Passion,  p.  749. 

(2)  Repris  par  Misrî  (ici,  p.  189). 

(3)  F.  173\ 

(4)  F.  1731'. 

(5)  F.  174^.  Mohâsibî  fera  un  hadîth,  de  cette  pensée,  qui  est  peut- 
être  d'Antâkî. 
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de  conscience  (1),  suivant  une  direction  que  Dieu  lui-même 
nous  prépare,  et  qu'il  s'agit  non  d'inventer,  mais  de  deviner. 
«  C'est  Dieu  seul  qui  a  créé  les  moyens  (ashâb)  amenant  au 
bien,  les  croyants  sont  incapables  d'arriver  à  rien  de  bien 
dans  leurs  actions  sans  ces  moyens,  qui  les  dissocient  des 
péchés  lorsque  Dieu  les  fait  résider  au  cœur  de  ceux  qui  L'ai- 
ment et  qui  agissent  pour  Lui  »  (2). 

A  côté  de  deux  analyses  psychologiques,  très  poussées,  de 
r  '(  insouciance  »  et  de  1'  «  ignorance  »  spiriluelles  (3),  rete- 
nons une  qasîdah  (4),  de  forme  un  peu  prosaïque,  mais  d'une 
originalité  saisissante,  où  Antàkî  condense  les  résultats  de 
son  expérience  ascétique,  sa  science  «  à  la  fois  traditionnelle 
et  inspirée  »  :  il  y  dit  la  vie  et  la  mort  du  véritable  Islam 
dans  les  âmes,  et  le  malheur  des  temps  présents  : 

«...  Comment  Tlslam,  à  ses  débuts,  commença, 
Sa  croissance  jusqu'à  la  plénitude  de  sa  perfection, 
Et  comment  il  a  dépéri  (5),  pareil  à  un  vêtement  usé... 
Ahmad  (6)  lui-même  a  chanté  le  cliant  de  deuil  (7)  de  i'Islâm, 
Tel  l'affligé  qui  pleure  les  morts  en  son  affliction. 
Louange,  donc,  à  Dieu,  d'abord,  qui  me  créa  pour  l'islam  par 

[pur  bienfait. 
Faisant  de  moi  un  fils  d'Adam,  non  un  démon  d'entre  les /in/i. 
Puis  II  m'a  conduit  jusqu'au  Monastère  d'Ahmad  (8) 
Et  m'a  enseigné  ce  qu'ignorent  les  pervers 
Me  faisant  discerner  une  clarté  ou  science,  une  sagesse 
Et  je  L'en  remercie  avec  tous  ceux  qui  Lui  rendent  grâces 
Et  c'est  pourquoi  j'espère  en  Lui,  qu'il  regardera  vers 
Ma  faiblesse  et  mon  ignorance,  mon  vide,  en  Sa  plénitude...  » 

(1)  F.  175=». 

(2)  F.  174'^.  Antàkî,  qui  n'a  pas  l'acquit  philosophique  de  Mohâsibî, 
se  désolidarise  déjà  ici  d'avec  les  théologiens  mo'tazilites. 

(3)  F.  176^-»^. 

(4)  F.  177'*-''. 

(5)  Daiviya. 

(6)  Le  Prophète. 

(7)  Nadbah. 

(8)  Dayr  Ahmad  :  curieuse  image  :  pour  «  la  vie  monastique  musul- 
mane ». 
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Et  cette  lettre,  à  un  îimi  :  «  Dieu  !  Ecoute-moi  te  le  dire  de 
Sa  part.  Dieu  relève  les  humiliés,  et  c'est  suivant  la  mesure, 
non  de  leur  humilité,  mais  de  Sa  générosité  et  bonté.  Il  con- 
sole les  affligés,  et  c'est  suivant  la  mesure,  non  de  leur  cha- 
grin, mais  de  Sa  douceur  et  miséricorde.  Ainsi,  puisque  le 
Clément  et  Miséricordieux  témoigne  déjà  Son  amour  à  qui 
Lui  fait  tort,  qui  pourrait  prévoir  ce  qu'il  fera  pour  celui  à 
qui  il  a  été  fait  tort  en  Lui  (1)  !  Puisque  le  Pardonnant,  Mi- 
séricordieux et  Généreux,  se  tourne  vers  qui  Lui  fait  la 
guerre,  qui  pourrait  prévoir  ce  qu'il  fera  pour  celui  qui  aura 
été  combattu  à  cause  de  Lui  !  Puisqu'il  laisse  continuer  à 
agir  (2)  ceux  qui  L'irritent  et  Lui  font  tort,  que  ne  sera-t-11 
pas  en  celui  qui  aura  été  haï  pour  Lui  avoir  plu,  et  qui  pré- 
fère être  haï  par  les  autres  hommes  en  Son  nom  !  (3)  » 

Il  faut  restituer  à  Antâkî  deux  opuscules,  étudiés  dès  1856 
par  Sprenger  :  Daivâ  da  al  qoloûh  wa  ma'rifat  hïmam  al 
nafs  wa  adâbïhi^  et  Kïtâb  al  sJiobohât.  Antàkî  dit  avoir 
écrit  le  premier  sous  la  dictée  d'un  certain  «  Aboû  'Abdal- 
lah ')  que  Sprenger  avait  cru  pouvoir  identifier  à  Mohâsibî 
(+  243).  Mais  la  critique  interne  de  la  Z)«^^'«  (4)  d'Antâkt 
atteste  un  état  doctrinal  nettement  embryonnaire,  comparé 
kX'ARi'âijat  àe  Mohâsibî,  et  l'argument  de  Sprenger,  obser- 
vant que  le  plus  récent  auteur  cité  dans  les  isnâd  de  la  Daivâ 
était  mort  en  227,  ne  tient  pas  compte  de  la  coutume  des 
mystiques  d'alors^  qui  citaient  des  contemporains  encore 
vivants  (5).  «  Aboû  'Abdallah  »  désigne  plutôt  Nibàjî,  maître 
d'Ibn  abî'l  Hawwarî  comme  Antàkî. 

(t)  Ce  mot  a  été  repris,  si  amèrement,  par  Hallâj,  durant  son  supplice 
{Passion,  p.  303). 

(2)  Yatafa"al  'alâ...  :  litt.  «  Il  prolonge  l'activité  ». 

(3)  F.  173^. 

(4)  Ms.  Syrian  Society,  Beyrouth  (daté  486  hég.).  Cfr.  Sprenger,  ap. 
JRASB,  1856. 

(5)  Sous  le  vocable  «  ia'dhom  »  que  l'on  remplaçait  par  leur  nom 
après  leur  mort  ;  Mohâsibî  cite  Misrî,  et  Ibn  'Atà  cite  Hallâj. 
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La  Dawâ  commence  par  une  lliéorie  de  V'aqL^  raison, 
grâce  divine  qui  nous  fait  distinguer  entre  la  vérité  et  l'er- 
reur ;  cette  théorie  marque  un  stade  intermédiaire  entre 
celle  de  Dâvvoûd-ibn  Mohabbir  et  celle  de  Mohàsibî  (1  ).  Pour 
raisonner,  et  réfléchir,  il  faut  se  créer  une  solitude,  dans 
une  c,ç\\u\q  (mw ma' ah)  ou  dans  sa  maison,  et  apprendre  à  se 
connaître,  par  la  crainte  de  Dieu  ;  la  vraie  rahbânîyah  con- 
sistant, non  à  parler,  mais  à  agir,  dans  le  recueillement.  Les 
quinze  chapitres  traitent  ainsi  de  :  la  raison,  la  fatuité,  la 
convoitise,  l'abnégation,  la  profession  de  foi  islamique  et 
l'ascèse.  Au  chapitre  IV,  se  posant  la  question,  les  mots 
iawhîd^  Hmân^  idâm  elyar/în  sont-ils  identiques  (2),  — Antàkî 
répond:  «le  mol  lawhîd  signifie  hanlfiyah^  simple  mono- 
théisme, —  ïslâni  signifie  mïllah^  révélation  prophétique, — 
'«m«/i  signifie  ^«5^/*^,  assentiment  interne  et  action  réellement 
conforme  aux  devoirs  canoniques,  —  yaqin  signifie  mahd 
arimân,  essence  de  la  foi,  qui  se  vérifie  par  la  purification  de 
l'intention  quand  on  agit  ». 

Sa  définition  de  l'ascèse  [zohd)  n'est  pas  encore  aussi  net- 
tement dégagée  de  l'abstinence  scrupuleuse  [wara')  que 
chez  Mohàsibî:  «  être  juste  avant  d'être  généreux,  exécuter 
le  devoir  canonique  avant  le  surérogatoire,  s'abstenir  du  mal 
avant  de  faire  des  œuvres  pies  (3)  ;  car  on  doit  s'abstenir  de 
tout  mal,  mais  on  n'est  pas  tenu  de  faire  tout  bien  ;  et  il  faut 
fonder  la  base  avant  de  poser  la  superstructure  ». 

Ses  sJwbohât  contiennent  l'étude  d'une  série  de  cas  de 
conscience  touchant  aux  obligations  canoniques.  Le  principe 
est  de  ne  pas  s'abstenir  ^i^  priori,  négativement;  mais  seule- 
ment par  tutiorisme,  si,  après  étude  attentive  de  chaque  cas, 
la  matière  reste  obscure.  Ex.  :  les  cas  de  propriétés  qu'on 

(1)  Passion,  p.  342. 

(2)  Passion,  p.  670. 

(3)  Passion,  p.  716. 
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ne  peut  licitement  cultiver  (Tarsoûs)  (1),  de  mosquées  où 
Ton  ne  peut  prier,  parce  que  le  terrain  a  élé  illégalement 
occupé...  Ces  solutions  attestent  également  un  état  doclri- 
nal  plus  primitif  (et  plus  sévère)  que  les  makâsib  de  Mo- 
hâsibî. 

Ces  deux  ouvrages  basent  toules  les  propositions  énoncées 
sur  des  w?2af/ référant  à  des  autorités  comme  Hasan  Basrî, 
Ibn  Sîrîn,  Awzâ'î,  Tawoûs,  Thawrî,  Ibn  'lyAd  et  Ibn  Asbât. 
Ils  attestent  une  rare  puissance  de  réflexion  el  une  loyauté 
de  pensée  des  plus  strictes.  Antâkî  disait  :  «  Les  marques  de 
Tamour  sont  :  peu  de  culte  extérieur  (il)âdah),  beaucoup  de 
méditation  [tafakkor)^  le  goût  de  la  solitude  et  du  silence  (2). 
Agis,  disait-il  aussi,  comme  si,  sur  terre,  il  n'y  avait  que  loi, 
et,  au  ciel,  que  Lui  (3).  ^) 

6°  La  fondation  de  Vécole  de  Bagdad. 

A  peine  la  nouvelle  capitale  'abbâside  s'était-elle  fondée, 
que  l'on  signale,  aux  alentours,  dans  des  huttes  isolées, 
quelques  ermites.  Tel  Aboû  JaTar  Mohawwalî,  qui  disait  à 
Ismâ'îl  Torjomânî  (4)  :  «  Un  cœur  qui  aime  le  monde  ne 
saurait  acquérir  la  pudeur  intime  {wara'  khajl)  ;  que  dis-je, 
pas  même  la  continence  apparente.  »  Le  plus  célèbre  est 
Aboû  Sho'ayb  Qallâl  (+  160)  (5),  de  Borâthâ,  que  les  mota- 
kallimoûn  devaient  condamner  plus  tard  pour  sa  thèse  des 
démonstrations  d'affection  de  Dieu  envers  ses  saints  :  Jâhiz 
a  reproduit  (6)  un  de  ses  récits,  fort  documenté,  concernant 

(1)  Id.,  p.  780,  n.  4. 

(2)  Baqlî,  t.  I,  p.  78  (cfr.  I,  9). 

(3)  L'école  syrienne,  après  lui,  compte  parmi  ses  représentants:  Ibn 
al  Jallâ  et  Aboû  'Amr  Dimishqî,  qu'il  faut  peut-être  identifier  à  Aboû 
Holmân. 

'  (4)  Ibn  'Arabî,  mohâd,  II,  328. 

(5)  Ash'arî,  magâ/ât,  97«  ;  Hazm  IV,  226-227  ;  Sam'ânî,  70«  ;  Sarrâj, 
loma\  200  ;  Tagrib.  I,  400. 

(6)  hayawân,  IV,  146  ;  cfr.  ici,  p.  63,  95. 
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les  ascètes  non-musulmans  :  sur  les  divers  types  de  cellules 
des  ascètes  chrétiens, etsurles  vœux  spéciaux  aux  ascètes  ma- 
nichéens, à  propos  d'un  d'entre  eux  qui  se  fit  rouer  de  coups 
plutôt  que  de  laisser  tuer  une  autruche  qui  avait  avalé  une 
perle. 

L'attraction  exercée  par  le  nouveau  centre  sur  les  colons 
arabes  de  Koùfah  plaça  bientôt  les  ascètes  de  Bagdad  sous 
la  dépendance  de  maîtres  venus  de  Koûfah.  Trois  écoles  se 
dessinent.  Bakr-ibn  Khonays  Koûfî  (1)  forme  Ma'roùf  Kar- 
khî  (+  200).  Simple  illettré  (2),  dont  la  sainteté  efficace  (3) 
paraît  avoir  été  reconnue  même  par  le  strict  Ibn  Hanbal, 
Aboù  Mahloûz  Ma'roùf-ibn  Fîrozân,  de  Karkh  Bàjiddà  (4), 
n'a  laissé  que  de  courtes  sentences,  qui  prouvent  qu'il  admet- 
tait les  termes,  encore  discutés,  de  tomanînah  (=  marïf'ah) 
et  mahahhah  (5).  Outre  ses  élèves  en  hadlth^  Khalaf-b.  Hi- 
shâm  Bazzàr,  Zakaryfi-b.  Yahya  Marwazî  et  Yahya-b.  abî 
Tàlib,  il  eut,  en  mystique,  des  imitateurs  :  Sarî  Saqatî 
(+  253),  Ibrahîm-ibn  al  Jonayd  (+  vers  270)  ;  et,  plus  tard, 
toute  l'école  de  Bagdad  se  réclamera  de  lui.  La  mosquée 
bâtie  sur  sa  tombe,  dont  le  minaret  a  été  refait  en  612/1215, 
est  encore  un  lieu  de  pèlerinage  fréquenté  (6). 

(1)  Makkî,  qoût,  I,  9  ;  Dhahabî,  i'tidâl,  s.  n.  ;  Ibo  'Arabî,  l.  c,  II, 
345. 

(2)  Elève,  aussi,  de  Rabi'-b.Sabîh.  On  lui  attribue  uq  vers  (Sibt  Ibn 
al  Jawzî,  mir'ât,  ms.  Paris,  f .  35*). 

(3)  Mojâh  alda'wah;  tiryâq  mojarrab  (Solamî,  ap.  Qosh.  s.  v.).  Ibn 
al  Farrâ,  tabaq.  Hanâhilah,  s.  n. 

(4)  Selon  Maqdisî,  Homomjma,  128.  Gfr.  'Attâr,  I,  269-274  ;  Mâlinî, 
27  ;  Sam'ânî,  478'^  ;  Hihjali,  t.  IX,  ms.  Paris,  2029,  f.  49''-54^'. 

(5)  Passion,  p.  501 . 

(6)  Miasion  en  Mésopotamie,  t.  II,  p.  108.  La  légende,  admise  par 
'  Attàr,  de  sa  conversion  du  christianisme  à  l'Islàm  quand  il  était  enfant, 
et  la  légende  contraire,  également  admise  par  'Attàr,  de  la  réclamation 
de  son  corps  par  les  chrétiens  lors  de  son  enterrement,  me  paraissent 
s'annuler  réciproquement.  Ses  rapports  avec  le  VIII*  imàm  shî'ite  sont 
aussi  supposés. 
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C'est  l'exemple  d'un  autre  Koûfî,  aboû  Hâshim,  qui  inspire 
les  sermons  d'un  qâss  contemporain,  Mansoûr-ibn  'Amniàr 
Dindàngànî)  -|-  225)  (1)  ;  fils  d'un  arabe  de  Solaym  colon 
près  de  Merv,  né  à  Basrah,  llest,  remarque  Ibn  al  Jawzî(2), 
le  premier  à  avoir  importé'à  Bagdad  l'art  du  sermon  popu- 
laire (ica'z)  (3).  Elève  d'ibn  Labî'ah  (+  174),  qu'il  aurait 
connu  au  Caire,  ce  prédicateur  inculte  et  véhément  a  eu 
pour  disciples  aboii  Sa'id-ibn  Yoûnos,  ibn  abî'l  Hawwârî  et 
'Alî-ibn  Mowaiïaq.  Ibn  'Adî  rejetait  ses  hadil/t,  ibn  Oyay- 
nah  et  Bishr  Hàfî  le  considéraient  comme  un  illettré  (4).  Les 
titres  de  ses  plus  célèbres  sermons  eschatologiques  nous  ont 
été  conservés  par  le  fihrist  (5)  :  «  le  nuage  sur  les  damnés  », 
le  «  oui  »  [mîthâq)^  «  avoir  bonne  opinion  de  Dieu  »,  «  la 
comparution  aux  assises,  devant  Dieu  w,  «  attendez-nous, 
que  nous  empruntions  de  votre  lumière  »  (Qor.  LVII)  (6), 
etc.  Un  fragment  conservé,  oratoire  el  imagé,  nous  permet 
encore  déjuger  son  style  (7). 

Une  troisième  école,  d'un  sunnisme  plus  strict  (anti-shî' 
ite),  d'une  information  juridique  plus  solide,  est  celle  de 
Bishr-b.  Hàrilh  Hâfî  (+  227),  élève  de  Yoûsof-b.  Asbât.  Sous 
des  atténuations  de  forme,  cette  école  professe  la  doctrine 
mystique  commune,  nous  l'avons  vu  à  propos  du  ha'ij  (8). 

(l)Sam'ânî,  s.  v.  ;  Dhahabî,  i'tidâl. 

(2)  qossâs,  s.  v. 

(3)  Auparavant,  un  mo'tazilite  Bishr  b.Mo'tamir  (élève  de  Wâsil  par 
Bishr-b. Sa'îd  et  Za'farânî,  et  maître  de  Mordâr)  avait  composé  des 
vers  et  sermons  populaires,  étant  en  prison  à  Bagdad  (Jâhiz,  hayawân, 
VI,  92-93  et  97  seq.,  94-96  et  436  seq.  ;  bayân,  I,  76-78  ;  Malatî, 
f,  65-66)  ;  leur  style  fait  penser  a  Morrî,  aboù'l  'Atâhiyah  et  Antâkî. 

(4)  Makkî,  qoût,  1, 153. 

(5)  P.  184. 

(6)  Ici  p.  119. 

(7)  Sarrâj,  masdn',  126-128. 

(8)  Ici  p.  44. 
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L'on  a  de  Bishr  un  mot  cinglant,  à  Tadresse  du  pharisaïsme 
des  alil al hadith  :  «  Payez  donc  la  dîme  de  vos  hadllk  !  », 
i-e.  «  Pratiquez  donc  la  dixième  partie  des  préceptes  que  vous 
prétendez  imposer  aux  autres  »  (1).  Et  nous  savons,  malgré 
la  discrétion  de  ses  biographes,  qu'il  entra  en  conflit  (comme 
Mohàsibî)  avec  Ibn  Hanbal  (2).  Un  ouvrage  mystique  de  lui 
figure  à  la  bibliothèque  de  Bankipore  (3),  et  Ibn  al  Jawzî  a 
écrit  les  fada  il  Bishr  (4). 

Dès  lors,  Bagdad  se  trouve  le  lieu  de  réunion  de  beaucoup 
de  Iraditionnistes  et  littérateurs  sympathiques  (o)  au  mysti- 
cisme ;  dans  leurs  séances,  Aboû'l  'Atàhiyah,venu  de  Koûfah , 
et  guéri  de  son  amour  profane  pour  'Olbah  (6),  la  favorite, 
chantait  en  vers  sans  apprêts  sa  conversion  à  l'amour  divin. 
C'est  dans  ces  mafâlis  que  s'élaborent  les  premiers  recueils 
anecdotiques  sur  le  mysticisme  musulman  destinés  au  pu- 
blic ordinaire  ;  recueils  dont  la  valeur  moralisatrice  n'est 
pas  encore  épuisée.  Ce  sont  de  courts  récits  nullement  didac- 
tiques, à  peine  groupés  suivant  les  vertus  qu'ils  illustrent  ; 
et  dont  l'accumulation  forme  de  véritables  encyclopédies 
popularisant  le  soufisme.  Les  plus  anciens  sont  dus  à  Mo- 
hammad-ibn  Hosayn  Borjolànî  (+  238)  dont  Ibrahîm-b. 
'AA  Ibn  al  Jonayd  (+  vers  27o)  (7)  et  Ahmad-ibn  Masroùq 
(  +  298)  éditèrent,  l'un  le/àtâb  alrohbân  (8),  l'autre  le  karam 
wa  joûd  wasakhaal  riofoûs  (9).  Puis  vint  Ibn  abî'l  Donyâ 

(1)  Mâliaî,  arba'în,  30  ;  Tagrib.  413. 
(-2)Mâlinî,  /.  c,  p.  13. 

(3)  N°  103,  de  Fan  483. 

(4)  Ms.  Brill-Houtsraa. 

(5)  Cfr.  les  zohdiyât  d'Aboù  Nowâs. 

(6)  Sibt  Ibn  al  Jawzî,  ms.  Paris,  1505,  f.  78^ 

(7)  Sur  lui,  cfr.  Dhahabî,  iHidàl,  t.  II,  n°  1032,  t.  lll,  n»  2079  ; 
Mâlinî,  /.  c,  4  ;  et  ici  p.  54.   —  fihrist,  p.  185. 

(8)  Ici,  p.  54  ;  fihrisl.  p.  185. 

(9)  Ms.  Damas  Zah.  raajm.  38  ;  Khatib  l'avait  étudié  (ms.  Damas, 
Zah.  majm.  18). 
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(né  208  +  281),  qui  finit  précepteur  du  prince  héritier,  et 
dont  les  œuvres  nombreuses  (1)  sont  toutes  destinées  au  pu- 
blic profane.  Les  grandes  monographies  postérieures  du  sou- 
fisme tirent  toute  leur  information  sur  les  premiers  maîtres, 
de  ces  compilations  du  IIP  siècle  résumées  par  Kholdî  en  ses 
Hikâyât,  puis  par  AboûNo'aym  dans  r^%«/z.  L'unification 
doctrinale  de  l'école  de  Bagdad  ne  sera  réalisée  pratiquement 
que  par  Jonayd  (+  298),  ^-  mais  elle  est  en  germe  dans  la 
synthèse  puissante  osée  par  Mohâsibî  (-|-  243),  dès  celte 
époque. 

(1)  Article  de  Brockelmann  dans  V Encyclopédie  de  V Islam,  s.  n. 
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1°  La  codification  de  la  tradition  primitive  par  Mohâsibî. 

a)  Sa  biographie  et  ses  œuvres. 

Biographie  :  Aboû  'Abdallah  Hârith-ibn  Asad  'Anazî  (peut- 
être  un  pur  arabe  de  la  tribu  bédouine  des  'Anazah), 
surnommé  Mohâsibî,  «  celui  qui  s'exerce  à  Texamen  de 
conscience  »,  naquit  (vers  165/781)  à  Basrah.  Venu  de  bonne 
heure  à  Bagdad,  il  y  mourut  en  243/857  (1).  Nous  ne  con- 

(1)  Sam'ànî,  f.  509^  ;  Dhahabi,  Vtidâl,  I,  71  ;  Tagrib.  I,  775. 
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naissons  malheureusennent  rien  de  sa  vie,  en  dehors  de  son 
enseignement,  où  se  combinent,  pour  la  première  fois,  avec 
une  rare  puissance,  le  respect  fervent  des  plus  naïves  tradi- 
tions, la  recherche  implacable  d'un  perfectionnement  moral 
intérieur,  et  le  souci  aigu  de  définitions  philosophiques 
exactes. 

Dès  232/846,  son  enseignement  dut  cesser,  devant  l'aveu- 
gle réaction  sunnite  qui  prjoscrivait  tout  recours  à  la  spécu- 
lation théologique  [kalâm)^  même  chez  ceux  qui,  comme 
Mohâsibî,  ne  se  servaient  des  méthodes  logique  et  dialectique 
des  mo'tazilites  que  pour  les  combattre  :  Ibn  Hanbal  inter- 
vint personnellement  contre  lui  (1). 

Ses  sources  :  Mohâsibî  paraît  s'être  formé  lentement  à 
l'école  de  divers  maîtres,  sans  s'être  attaché  spécialement  à 
aucun  ;  et  s'être  converti  à  la  mystique  tardivement  sous  l'in- 
fluence d'une  crise  intérieure.  En  hadîth^  on  le  dit  l'élève 
d'AboCi  Khâlid  Yazîd-ibn  Haroûn  Solamî  (né  118  +  186),  etde 
Mohammad-ibn  Kathîr  Koùfî  ;  ce  dernier  est  rejeté  par  Ibn 
Hanbal  et  Bokhârî  pour  un  hadîth  à  tendances  mystiques  (2). 
L'examen  des  isnâd  des  œuvres  de  Mohâsibî  fournit  une  liste 
de  sources  nombreuses  et  importantes,  surtout  la  i?r%^/ï, 
la  Risâlat  al  makâsïb  et  le  Faû  fî Imahahhiih  :  voici  les  prin- 
cipales (aV  (ans  40-110)  :  Wahb-ibn  Monabbih  (qu'il  cite 
directement,  comme  d'après  ses  œuvres  écrites),  Mojâhid, 
Hasan  Basrî,  Bakr  Mozanî  ;  {b)  (ans  80-160)  Ibn  Jorayj 
Makkî,  Thawrî,  Ibn  Adham,  Wohayb-ibn  Khâlid  (-|-  165), 
Modar  al  Qârî  ;  (c)  (ans  140-215)  aboù'l  Nazar  Kalbî,  'Abd  al 
'Azîz  Mâjishoûnî,  aboû  Dâwoûd  Solaymân-ibn  Dâwoûd  ïa- 
yâlisî  (+  203),  Hajjàj-ibn  Mohammad  Masîsî(+  206),  'Obay- 
dallah-ibn  Moiisâ  'Absî  Koûfî  (+  213),  Dârânî  {+  215); 
(d)  Enfin  il  n'hésite  pas  à  référer,  ce  qui  est  insolite,  à  ses 

(1)  Détail  avoué  par  Nasrabâdhî,  masqué  par  les  autres. 

(2)  Firâsah  bi  noûr  Allah  (admis  par  Jonayd  ;  ap.  Mâlinî,  f.  7). 
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contemporains:  Sanîd  [var:  Sonbadh)-ibn  Dâvvoûd  Masîsî 
(+  226),  élève  de  Hammâd-ibn-Zayd  ;  aboiVAbd  al  Rahmân 
Mosabbib-ibn  Ishaq  VVbdî 'Alla'yî  (+  229),  élève  d'Ibn 'Oyay- 
nah  ;  Rajà  Qaysî  ;  Mohammad-ibn  al  ïïosayn,  c'est-à-dire 
Borjolânî  (-f  238)  ;  aboû'l  Hasan  'Othmân-ibn  abî  Shaybab 
(+  239)  ;  aboû  Hamâm  Walîd-ibn-Shaja'  Sakoûnî  (+  243)  et 
Dhoii'l  Noun  IVIisrî  (4-  245),  via  Hosayn-ibn  Ahmad  Shâmî. 
Cette  liste  est  à  examiner  de  près,  car  Mohâsibî  nous  expli- 
que, en  ses  wamyâ,  qu'il  a  choisi  ses  références  d'auteurs, 
non  suivant  la  correction  formelle  de  leurs  isnâd,  mais  eu 
raison  de  la  valeur  morale  de  leur  vie  et  de  leur  enseigne- 
ment. 

Ses  œuvres  : 

1 .  Kilâh  al  r'iâyah  l'ihoqoûq  Allah  loal  qir/âm  bïhâ  -= 
Rïâyali,  ms. Oxford  Hunt.  6H,f.  1-151''  (copié en  539  hég.). 

Le  ms.  Caire  II,  87  intitulé  «  al  rïâyah  ji  lahûl  almaqâ- 
mât...  )^  copié  en  581,  n'est  pas  de  Mohâsibî;  et  il  contient 
des  citations  d'al  Hallâj  et  surtout  des  manâzïl  al  sa  ïrin  de 
Harawî{+ 481). 

2.  Kitâb  al  wasâyâ,  ms.  Londres.  Or.  7900. 

3.  Kitâb  al  tawahho?n,   ms.    Oxford  Hunt.  611,  f.   152* 
171*^(1). 

4.  Risâlat  al  nmkâsib  wal  ivara  ival  shobohât  (2),  ms. 
Faydiyah  HOl  (copié  en  523  hég.),  §  V. 

5  Risâlat  âdâb  alnofoûs\  ms.  Faydiyah  1 101,  §  VU  (con- 
tenant 4  lettres  à  la  fin). 

6.  Risâlat  maïyat  al  'aql  iva  mdnâho  (3),  ms.  Faydiyah 

i!oi,§vnL 

7.  Risâlat  bad'  man  anâb  ilallah,  ms.  Faydiyah  1101,  §  IL 


(1)  Passion,  p.  692. 
(^2)  Id.,  p.  780. 
(3)  Id.,  p.  543. 
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8.  Rïsâlat  al  'aèamah^  id.  §  lll. 

9.  »       altanhih^  id,  §  IV. 

10.  »       fahmahalàt,\A.%S\. 

11.  Masa'ïlfiamâlalqoloûb  loal  jaivành,  id.  §  IX. 

12.  Fad  filmahabbah,  réédité  par  Aboû  No'aym  {HUyah) 
d'après  une  source  écrite  (1). 

13.  Risâlah  fil  zohd,  ms.  Faydiyah  1101,  §  I.  Peut-être 
identique  au  Kitâh  al zohrl  cité  par  Ghazâlî  [ihyâ). 

14.  Kitâb  ahabr,  ms.  Bankipore  105  (trois  derniers  folios  ; 
copie  de  Tan  631). 

15.  Kitâb  al  dimâ\  montrant  que  les  «sangs»  versés  entre 
sahâbah  n'ont  pas  porté  atteinte  à  l'unité  doctrinale  delà 
Communauté  islamique  (aboû  'AlîFadl-ibn  Sliâdhân  +  vers 
350  (2),  ap.  Sam'ânî,  s.  n.)  =  Kitâb  al /caff  'amma  so/ihira  (sic) 
bayn  al  Sahâbah^  lu  par  Dhahabî  (s.  n.) —  Les  longs  extraits 
de  Yâfi'î  sur  la  «  richesse  d'Ibn  'Awf  »  proviennent  peut-être 
de  ce  livre  (Yâfi'î,  raivd,  ms.  Paris  2040,  f.  11  ^-^  ;  nas/ir,  éd. 
Caire,  t.  II,  p.  382-383  [écourté].) 

16.  Sharh  al  ma'rifah  2va  badhl  al  nafihah,  ms.  Berlin, 
2815,  f.  208-210. 

16  Ku.  Fragment  sur  al  mohâsabah^  ms.  Berlin,  2814. 
f.  80^-81'. 

M.  Kitâb  al  bathivalnoshoûr,  ms.  Paris,  1913,  f.  196^- 
203'.  La  comparaison  avec  le  n"  3  montre  que  ce  n°  17  est 
retouché. 

18.  Tafakkor  loa  i'tibâr  ;  cité  fihrist^  184. 

19.  Sprenger  avait  cru  pouvoir  attribuer  à  Mohâsibî  le  Ki- 
tâb dawâ  da  alnofoûa,  édité  avec  un  Kitâb  al  shobohât^  par 
Ahmad-ibn  'Asirn  Antâld,  d'après  son  maître  «  Aboû  'Abdal- 

(1)  Ce  qu'Ibn  al  Jawzî  lui  reproche,  dans  la  préface  de  sa  Safwah, 
ainsi  que  les  détails  donnés  sur  Antâkî  et  Shiblî  {l'anecdole  citée,  ici, 
p.  87,  201). 

(2)  Cité  par  Anbarî,  nozhat  al  alibbâ,  345. 


LES    ÉCOLES    DU    III®    SIÈCLE    DE    l'hÉGIRE  21 5 

lah  ».  Antàkî,  écrivain  connu,  maître  d'Ibn  abî'l  Hawwârî 
(+  246),  est  l'aîné  de  Mohâsibî  (1)  et  son  nnaître,  '<  Aboû 
'Abdallah  »,  est  probablement  Nibâjî,  maître  d'Ibn  abî'l 
Hawwârî.  L'examen  du  texte, qui  est  fort  remarquable,  atteste 
nous  l'avons  vu  un  archaïsme  doctrinal  nettement  antérieur 
à  Mohâsibî. 

b)  Sommaires  et  extraits. 

La  «  Ri  'âyah  »  se  compose  d'environ  soixante  chapitres 
sous  forme  de  conseils  dictés  à  un  disciple  :  istimâ'  (f.  4  »)  in- 
troduction expliquant  comment  il  faut  écouter,  pour  mettre 
à  profit  la  parole  ;  I)  rahbâniyah  (f.  5  ^),  la  vie  monastique 
mentionnée  dans  le  Qor'ân;I[)  mogktarr  naf.mho  (f.  8'), 
comment  l'examen  de  conscience  dissipe  les  illusions  qu'on 
peut  avoir  sur  sa  propre  dévotion  ;  III)  premier  savoir  requis 
{f.  S""),  savoir  qu'on  est  un  serviteur  soumis  à  un  maître  ; 
IV)  règles  de  l'examen  de  conscience,  mohâsabah  (f.  9^^),  sur 
l'avenir,  sur  le  passé  ;  V)  les  étapes  de  la  conversion  (taw- 
bah,  f.  Il)  (2)  ;  VI)  se  ienir  prépsivé  k  mourir  [isd'dâd lii mawt ^ 
f.  34^)  ;  VII-XII)  l'hypocrisie  implicite  (rit/â,  f.  39^)  de  ceux 
qui  pratiquent  la  religion  pour  être  vus,  ses  voies,  ses  remè- 
des ;  Xni)  (f.  49  ^)  comment  apprendre  le  mépris  du  monde  ; 
X[V-XV)  comment  Yikhlâs  permet  de  vaincre,  et  les  recours 
psychologiques  contre  la  tentation  satanique  ;  XVI-XIX)  ca- 
tégories d'hypocrisie  implicite  ;  XX-XXIII)  comment  arriver 
à  n'agir  que  pour  Dieu,  sans  esprit  propre  ;  XXIV-XXVII) 
comment  former   l'intention    [niyah)   au  moment  d'agir; 

XXVIII)  comment  se  retourner  vers  Dieu  durant  l'action  ; 

XXIX)  comment  tenir  compte  des  conséquences  de  nos  actes 
vis-à-vis  d'autrui  :  risques  de  scandale,  de  vaine  gloire,  de 
tristesse  à  se  sentir  méprisé,  de  divulguer  par  médisance  ; 

(1)  Kalâbâdhî  ;  et  toutes  les  listes  chronologiques. 

(2)  Ici  un  mot  pris  à  Dârânî  :  «  l'Ami  n'abandonne  pas  son  ami  ». 
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XXXVII-XLIV)  jusqu'à  quel  point  faut-il  désirer  le  mépris 
des  autres,  non  pas  leur  estime;  XLV-LIII)  comment  ren- 
trer en  soi-même  et  lutter  contre  l'estime  de  soi  ['ojb)  ;  LIV- 
LVII)  l'orgueil  {kïbr)  et  l'humilité  ;  LVIII  les  formes  de  l'il- 
lusion (^Af/T«^)  qui  déçoivent  les  serviteurs  de  Dieu;  LIX) 
la  haine  et  le  zèle  permis  ;  LX)  comment  unifier  sa  vie,  nuit 
et  jour  devant  Dieu  ;  LXl)  rester  plein  de  crainte  de  soi- 
même  après  qu'on  a  commencé  à  servir  Dieu  (1). 
Début  des  «  ivasâyâ  »  (m's.  Londres.  Or.  f.  2  ^-3'')  : 
Mohâsibî,  dans  une  sorte  d'autobiographie,  de  confession 
philosophique  qui  inspirera  sans  doute  à  Ghazâlîson  monqidh, 
constate  avec  beaucoup  d'autres  que  de  son  temps,  la  com- 
munauté islamique  s'est  scindée  a  en  environ  soixante-dix 
sectes  »  sans  qu'on  sache  laquelle  est  dans  le  vrai.  «  Le  dé- 
sir me  prit  d'une  directive  pour  étudier,  je  fis  travailler  ma 
pensée,  je  prolongeai  mon  observation.  Il  ressortit  pour  moi 
du  Livre  de  Dieu  et  du  consensus  [ij'mâ')  de  la  Communauté, 
que  c'est  la  poursuite  des  convoitises  qui  écarte  de  la  droite 
voie  et  égare  loin  de  la  vérité .  Je  découvris  ensuite,  par  le 
consensus  de  la  Communauté,  dans  le  Livre  de  Dieu  révélé 
au  Prophète,  que  la  voie  du  salut,  c'est  de  tenir  ferme  à  la 
piété  envers  Dieu,  à  l'accomplissement  des  devoirs  canoni- 
ques, à  l'observance  scrupuleuse  (ivara')  des  choses  licites  et 
illicites  etde  toutes  les  sanctions  canoniques,  — d'agir  pure- 
menten  tout  pourDieu,etde  prendre  pour  modèle  [taassi)  (2) 
le  Prophète.  Je  me  préoccupai  alors  de  savoir  quels  étaient  les 

(1)  La  comparaison  avec  Makkî  {qoût  al  qoloûb)  et  Ghazâlî  {ihyâ)esi 
fort  instructive.  Makkî  ne  donne  qu'un  lointain  reflet  des  chap.  IV 
(/,  75),  V  (/,  178),  XIV  et  XXIV  (//.  /55)  ;  et  Gliazâlî  ne  résume. 
en  ses  mohlikât,  que  les  chap.  LIX  (///,  H3),  VII  (///,  ê03),  LIV 
(///,  237),  LVIII  (///,  264)  ;  cf.  V  {IV,  i).  Aucun  d'eux  ne  donne 
l'enchaînement  des  états  de  conscience,  la  méthode  de  psychologie 
expérimentale  enseignée  par  Mohâsibî. 

(2)  Passion,  p.  717, 
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devoirs  canoniques,  les  sanctions  canoniques,  les  coutumes 
du  Prophète  et  la  stricte  observance,  selon  les  maîtres  et 
suivant  les  sources  ;  mais  là  je  remarquai  qu'il  y  avait  accord 
sur  certains  points,  et  désaccord  sur  d'autres.  Le  Prophète 
de  Dieu  a  dit  :  «  L'Islam  a  commencé  expatrié  [gharihâ),  et  il 
redeviendra  expatrié,  comme  à  son  début.  Et  bienheureux  les 
expatriés  de  la  nation  de  Mohammad,  car  ils  vivent  dans  la 
solitude,  seuls  avec  leur  culte  (I)  ».  Ma  peine  s'accrut  du 
manque  de  guides  susceptibles  de  me  conduire  (jusqu'à 
cette  solitude  bénie,  du  véritable  Islam)  (2),  et  je  crai- 
gnis qu'une  mort  subite  ne  me  surprît  dans  l'état  de  trouble 
où  me  maintenait  le  désaccord  de  la  Communauté.  Et  je 
m'exhortai  à  m'enquérir  de  ce  que  je  n'arrivais  pas  à  trouver 
par  moi-même...,  auprès  de  gens  {qawm)  en  qui  j'avais 
remarqué  des  signes  de  piété,  d'abstinence,  d'observance 
scrupuleuse,  donnant  à  l'autre  vie  la  préférence  ['tlhâr) 
sur  celle-ci.  Et  je  trouvai  que  leur  direction  et  leurs  maxi- 
mes [wasâyâ)  coïncidaient  avec  l'avis  des  imams  de  la  voie 
droite  ;  qu'ils  étaient  d'accord  pour  bien  conseiller  (nash) 
la  Communauté  (3),  ne  donnant  à  personne  licence  dépê- 
cher, ne  désespérant  pour  aucune  faute  de  la  miséricorde 
divine  ;  recommandant  la  patience  (sabr)  dans  les  malheurs 
et  adversités,  —  la  complaisance  (en  Dieu,  rida)  pour  les  dé- 
crets (divins),  —  et  la  gratitude  (shokr)  pour  les  grâces  (4). 
Qu'ils  cherchaient  à  faire  aimer  [tahahboh)  (5)  Dieu  par  ses 
serviteurs,  en  leur  remémorant  ses  faveurs  et  ses  surcroîts 
de  faveur,  rassemblant  les  fidèles  pour  faire  pénitence  de- 
vant Dieu  ;  savants  en  la  majesté  Çazamah)  de  Dieu  et  en  la 

(i)  hadîth  déj?i  utilisp  par  Antâkî  (Sha'râwi,  tab.  I,  8'2  ;  ici,  p.  202). 

(2)  I^e  Dayr  Ahmad  d'Aatâlvî. 

(3)  Passion,  p.  727  ;  Malatî,  f.  143. 

(4)  Passion,  p.  510. 

(5)  M,  p.  749. 
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plénitude  de  sa  puissance,  —  savants  en  son  Livre  et  en  ses 
coutumes, —  connaisseurs  de  son  culte,  —  savants  en  ce 
qu'on  doit  faire  et  éviter,  scrupuleux  en  matière  d'innova- 
tions et  de  tendances  personnelles...,  savants  en  informa- 
tions sur  l'autre  vie,  sur  les  affres  [ahàwil]  de  la  résurrec- 
tion, l'abondance  des  récompenses,  l'acuité  des  peines. 
Dieu  leur  a  donné  en  partage  une  tristesse  perpétuelle  (1), 
et  un  souci  exclusif,  par  quoi  11  les  dissuade  d'être  distraits 
par  les  joies  de  ce  monde.  Epris  de  leur  règle  de  conduite  et 
bénéficiant  de  leurs  dons  particuliers  (faivaid)^  je  jugeai  que 
l'argument  devenait,  pour  celui  qui  l'avait  saisi,  irréfutable  ; 
je  vis  qu'adopter  cette  règle  de  conduite  et  agir  suivant  ses 
sanctions  me  devenait  obligatoire  ;  je  m'y  liai  en  ma  cons- 
cience, j'y  concentrai  ma  vue  intérieure  ;  j'en  fis  les  bases  de 
mon  culte  et  le  point  d'appui  de  mes  actes  ,  j'y  fis  se  dérou- 
ler la  série  de  mes  états  de  conscience  ;  et  je  demandai  à 
Dieu  de  m'accorderja  grâce  de  Le  remercier  de  ce  don  qu'il 
m'en  avait  fait,  de  me  donner  la  force  d'en  faire  m.aintenir 
les  sanctions,  de  me  confirmer  dans  la  connaissance  qu'il 
m'a  donnée  de  mon  impuissance  (to^,5?r).  Certes,  je  ne  puis 
offrir  à  mon  Seigneur  l'action  de  grâces  pour  ce  qu'il  m'a  fait 
comprendre,  —  je  le  prie,  par  Sa  pure  bonté  (fadl)  de  me 
guider,  de  me  garder  sans  péché...  ». 

Début  du  «  Fasl  ff  l  mahahbah  »  : 

«  L'origineMe  l'amour  .des  fidèles  pour  les  actes  religieux 
provient  de  l'amour  du  Seigneur,  puisque  c'est  Lui  qui  les  a 
fait  commencer.  En  effet,  c'est  Lui  qui  s'est  fait  connaître  à 
eux,  qui  les  a  amenés  à  Lui  obéir,  qui  s'est  fait  aimer  (tahab- 
bob)  d'eux,  sans  qu'ils  y  fussent  pour  rien.  Et  11  a  déposé  les 
germes  de  l'amour  pour  Lui  dans  les  cœurs  de  ses  amants. 
Puis  II  les  a  revêtus  de  lumière  éclatante  prêtant  à  leurs 

(1)  Gfr.  le  mot  de  Wakî',  ici,  p.  199,  n.  5. 
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cœurs  des  phrases  dues  à  la  violeuce  de  Son  amour  pour 
eux.  Cela  fait  en  eux,  Illes  a  montrés  à  ses  anges,  se  réjouis- 
sant en  eux...  Avant  de  les  créer,  Il  les  a  loués,  — avant 
qu'ils  Le  louent,  11  les  a  remerciés,  sachant  d'avance  à  leur 
égard  qu'il  leur  inspirerait  ce  qui  avait  été  écrit  d'eux  et 
annoncé  d'eux  par  Lui.  Puis  II  les  a  introduits  dans  Sa  créa- 
tion, leur  ayant  ravi  leurs  cœurs  d'avance.  Livrant  les  cœurs 
des  savants  à  la  création,  Il  avait  déposé  en  leurs  cœurs  des 
trésors  mystérieux  inhérents  à  leur  union  avec  le  Bienaimé. 
Puis,  lorsqu'il  voulut  se  les  attirer  à  Lui,  et  s'attirer  par  eux 
la  création,  Il  leur  fît  remise  de  leurs  intentions  (desseins  = 
himmah)y  et  les  fît  siéger  sur  les  sièges  de  la  Sagesse.  Quand 
ils  durent  sortir  de  leur  sagesse  sous  le  coup  des  douleurs 
(et  maux),  ils  jetèrent  les  yeux,  grâce  à  la  clarté  de  Sa  sa- 
gesse, vers  les  terrains  où  poussent  les  remèdes.  Alors  II  leur 
apprit  de  quelle  manière  agit  le  remède,  en  commençant 
par  guérir  leurs  propres  cœurs.  Puis  II  leur  commanda  de 
réconforter  ceux  qui  soufTrent,  leur  prescrivit  de  s'associer 
à  leurs  requêtes, — et  leur  confia  l'exaucement  de  leur  prière 
dans  leurs  besoins.  Ensuite  II  les  appela,  par  des  concentra- 
tions de  l'attention  dans  leurs  intelligences,  à  l'écouter  du 
fond  de  leurs  cœurs, car  fl  leur  dit  «  0  vous,  tous  mes  témoins  ! 
Celui  qui  vient  à  vous  ;  malade,  parce  qu'il  ne  me  trouve 
pas,  guérissez-le  ;  fugitif,  parce  qu'il  fuit  mon  service,  rame- 
nez-le ;  oublieux  de  mes  réconforts  et  de  mes  grâces,  remé- 
morez-les lui,  «  certes  je  serai  pour  vous  le  meilleur  Médecin 
car  je  suis  doux  » ,  et  celui  qui  est  doux  ne  prend  comme  ser- 
viteurs que  ceux  qui  sont  doux  ». 

Fragment  polémique  sur  la  richesse  Cilbn  ^Awf  (1)  : 
«  Les  docteurs  de  la  Loi  (que  la  vie  mondaine  a  séduits) 
prétendent  que  les  Compagnons  de  Mohammad  possédaient 

(1)  Cit.  de  Yâfi'î,  ici,  suprà,  p.  214  ;  comp.  loasàyâ,  f.  8*. 
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des  richesses,  et  ces  malheureux  égarés  se  parent  du  souve- 
nir des  Compagnons,  pour  se  faire  excuser,  eux,  d'amasser 
des  richesses.  Le  diable  les  déçoit  et  ils  ne  s'en  doutent  pas. 
Malheur  à  toi,  égaré  !  Ton  argument  de  la  richesse  d"Abdal 
Rahmân  Ibn  'Awf  n'est  qu'une  ruse  du  démon,  qui  l'articule 
par  ta  langue  pour  ta  perdition.  Car.  lorsque  tu  prétends  que 
les  meilleurs  des  Compagnons  ont  désiré  les  richesses  pour 
en  amasser  par  gloriole  et  vanité,  tu  calomnies  ces  hommes 
vénérés,  et  tu  les  inculpes  gravement.  Et  d'autre  part,  lors- 
que tu  soutiens  qu'amasser  des  richesses  permises  vaut 
mieux  que  d'y  renoncer,  tu  montres  que  tu  ne  comprends 
rien,  ni  à  Mohammad,  ni  aux  autres  prophètes,  —  et  tu  les 
notes,  par  surcroît,  d'incapacité,  puisque  ils  n'ont  pas  su  en 
amasser  autant  que  toi.  Dans  cette  opinion,  tu  avances  que 
ce  n'est  pas  un  conseil  que  le  Prophète  a  adressé  à  sa  Com- 
munauté, quand  il  lui  a  dit  de  ne  pas  amasser  de  richesses  (1). 
Tu  calomnies,  o  égaré,  le  Prophète,  qui  s'est  montré  en  cela 
un  conseiller,  miséricordieux  et  doux.  Malheur  à  toi,  égaré  ! 
Car  Ibn  'Awf,  avec  sa  vertu,  sa  piété,  ses  bonnes  œuvres,  ses 
sacrifices  matériels  pour  Dieu,  son  lien  avec  le  Prophète  qui 
lui  promit  le  Paradis,  —  devra  attendre,  aux  Assises,  dans 
les  angoisses  [ahivâl),  —  par  le  fait  d'une  richesse  qu'il 
amassa  légitimement,  dont  il  nusa  que  sobrement  et  pour 
de  bonnes  œuvres,  —  il  ne  pourra  courir  vers  le  Paradis 
avec  les  pauvres  Mohâjiroùn  (2),  et  il  n'y  arrivera  qu'en  se 
traînant,  sur  leurs  traces.  Mais  alors,  que  penses-tu  qu'il 
adviendra  de  nous,  qui  sommes  submergés  par  les  tentations 
de  ce  monde. 

«Il  est  inouï  de  voir  cet  égaré,  tout  enduit  de  gains  suspects 
et  de  trafics  illicites,    aboyer  contre  les   plus  souillés  des 

(1)  Il  s'agit  d'un  hadîth  explicatif  de  Qor,  IX,  34  (cfr.  ici,  p.  123  et 
p.  137). 

(2)  Qui  passeront  les  premiers,  selon  le  hadîth. 
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pécheurs  tout  en  se  roulant  dans  les  séductions  mondaines, 
glorioles  et  tentations,  —  et  puis  venir,  après  cela,  citer  le 
cas  d'ibn  'Awf  pour  se  justifier  !  » 

Notons,  à  ce  propos,  que  la  longue  campagne  des  qosm, 
sermonnaires  dont  Mohâsibî  est  le  plus  illustre,  contre  les 
«  mondanités  »,  a  abouti  du  moins  à  fixer  en  Islam  l'obser- 
vance collective  de  certaines  restrictions  que  seuls  certains 
dévots  avaient  pratiquées  aux  deux  premiers  siècles  :  telles  : 
l'interdiction  du  vin,  des  vêtements  de  soie,  des  peintures 
d'êtres  vivants. 

c)  Ses  thèses  maîtresses  ;  ses  disciples  et  son  influence. 

Mohâsibî  possède  parfaitement  le  maniement  du  lexique 
technique  des  théologiens  de  son  temps  (i),  — et  parfois, 
sans  l'avoir  cherché,  ses  formules  sont  littérairement  très 
belles  :  «  L'endurance  (sabr),  c'est  rester  en  cible  (tahaddof) 
aux  flèches  de  la  douleur  »  (2).  —  «  La  mort,  c'est  la  pierre 
de  touche  des  croyants  »  (3).  Mais  l'exactitude  de  la  défini- 
tion, ou  le  choix  de  l'épithète  ne  l'intéressent  que  secondaire- 
ment. La  note  dominante  de  son  œuvre,  c'est  l'insinuation 
d'une  intention  :  la  proposition  d'une  transformation  interne 
de  l'homme  par  le  moyen  d'une  règle  de  vie  non  pas  rigide, 
mais  souple,  et  constamment  mise  au  point  :  d'une  méthode, 
rïâyali  :  subordonnant  la  réglementation  de  nos  actes  indi- 
viduels et  de  nos  rapports  sociaux,  cultuels  ou  autres,  à  la 
reconnaissance  d'un  premier  devoir,  constamment  renou- 
velée du  fond  du  cœur,  servir  un  seul  Maître,  Dieu,  d'abord 
(hoqoûq  Allah).  Cette  règle  de  vie  implique  :  a)  de  discerner 
la  raison  ('«(7/)  de  la  science  ('ilm)  (4),  car  toute  connais- 

(1)  Il  emploie  le  lexique  des  mo'tazilites,  mais  eii"le  retournant  contre 
eux  {'adi,  fadl,  lotf  ;  ta' ah  là  yorâd  Allah  bihà  »,  ri'âyali  »,  f.  82^). 

(2)  Baqiî,  t.  II,  p.   144. 

(3)  ri'âyah,  f.  31^. 

(4)  Passion,  p.  343,  739  n. 
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sance  (théorique)  ne  rend  pas  (pratiquement)  raisonnable 
[parabole  du  bâdhir,  du  «  semeur  »]  (1),  — et,  pour  com- 
prendre, il  faut  écouter  d'une  certaine  manière  (isllmâ')  ; 
—  b)  de  discerner  la  foi  (imdn)  et  la  sagesse  actuelle  [ma'ri- 
fah)  (2),  car  toute  profession  de  foi  n'est  pas  agréée  par 
Dieu  [parabole  des  waylakoin^  des  <<  Vae  vobis  !  »]  (3),  —  et 
l'obéissance  doit  primer  l'observance. 

Loyalement  pratiquée,  grâce  à  une  éducation  soutenue 
de  la  résolution  (4),  l'expérimentation  d'une  règle  de  vie  en- 
gendre (dans  l'àme)  une  succession  d'états  intérieurs  (5), 
ahwâl^  de  vertus  qui  s'enchaînent  suivant  un  certain  ordre 
{tawallod)  (6 . 

Ce  dernier  mot  n'indique  pas  une  concession  au  mo'tazi- 
lisme  (7)  ;  la  raison,  \iql,  sur  laquelle  Mohàsibî  a  écrit  un 
sagace  opuscule  (8),  n'a  pas  à  s'ériger  enjuge  impartial  entre 
le  bien  et  le  mal,  elle  n'a  pas  à  «  mettre  en  balance  une  pen- 
sée vers  Satan  et  une  pensée  vers  Dieu  »  (9),  elle  doit  dis- 
cerner ce  que  Dieu  préfère  »,  entre  deux  commandements 
positifs,  le  plus  dur  »  (10),  afin  que  l'àme,  de  plus  en  plus 
ouverte  à  la  grâce,  à  la  providence  amoureuse  prééternelle 

(1)  rVâyah,  f.  5^. 

(2)  Passion,  p.  546. 

(3)  îvasâyâ,  f.  15^  ;  Asin,  iogia,  n'Sl. 

(4)  ri'âyah,  f.  18*  :  «  les  six  moyens  de  la  fortifier  ». 

(5)  Liste  ap.  adâb  al  nofoûs,  f.  134-13S. 

(6)  laïuallod  al  sidq  min  al  ma'rifali  {mahabbah,  f .  25  ;  ri'âyah,  f.  S^, 
22^,  31'',  32^). 

(7)  Une  des  propositions  de  Mohàsibî  (adâb  al  no  fous,  f.  130  seq.  ; 
cfr.  Makkî,  qoût,  I,  268-269)  différencie  'adl  et  fadl  (cfr.  Passion, 
p.  628),  sabr  et  ivara\  zohd  et  vida,  insâf  et  ihsân,  l'effort  humain 
et  la  grâce  divine,  celte  dernière  ayant  la  prééminence  et  l'initiative 
[mahabbah,  f.  1  seq.). 

(8)  Passion,  p.  543. 

(9)  ri'âyah,  f.  52^ 

(10)  /rf,,  f.  30^  ;  cfr.  Passion,  p.  717. 
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qui  la  sollicite,  reçoive  rinfusion  des  touches  divines  [holoûl 
al  fawaid)  qui  transforme  sa  volonté  ;  qui  la  fait  renoncer, 
non  à  l'usage,  mais  au  choix  des  moyens  (sihhat  al  hara- 
kah)  (1).  Avec  des  nuances  délicates,  Mohâsibî  revise  et  rec- 
tifie les  tendances  quiétistes  de  ses  devanciers,  comme  Sha- 
qîq  [lawakkol]  (2),  Rabàh  (précellence  de  ceux  qui  ne 
souffrent  pas  de  leurs  péchés)  (3),  Dàrànî  [tark  al  nâfilah, 
ishfâqà)  (4).  Se  maintenant  avec  soin  dans  un  exact  équili- 
bre, il  condamne  le  rigorisme  excessif  de  certains  anathèmes 
en  fait  de  shobohât  (encore  préconisés  par  Antâkî)  (5),  et 
met  en  garde  contre  la  vaine  observance  de  ceux  qui  se 
singularisent  par  leurs  habits  [shohrah)  (6).  11  reste  d'ailleurs 
très  ferme,  nous  l'avons  vu,  sur  la  nécessité  d'une  ascèse 
universelle. 

Une  des  particularités  de  Mohâsibî,  c'est  que  cet  analyste, 
au  fait  de  toutes  les  casuistiques,  admet  comme  point  de 
départ  les  formes  de  dévotion"  les  plus  naïves  ;  en  son  kïtâb 
al  taivahhom,  il  part  de  l'eschatologie  même  des  Hashwïyah^ 
des  joies  corporelles  que  réservent  les  hoùris^  —  puis  douce- 
ment et  insensiblement,  il  amène  le  lecteur  à  cette  proces- 
sion solennelle  des  Saints  vers  la  vision  pure  de  l'Essence 
divine  qui  seule  donne  la  joie  parfaite.  On  saisit  ici  la  diffé- 
rence entre  la  piété  mal  éclairée  de  Dârànî,  et  l'intense  vie 
intérieure,  la  translucidilé  de  conscience  de  Mohâsibî. 

Ses  disciples  et  son  influence  : 

Les  seuls  râwis  de  Mohâsibî  mentionnés  par  Dhahabî  sont  : 
Ahmad-b.Masroùq  Toûsî  (+ 298),  Ahmad  al  soûfî  al  Kabîr 

(1)  mahabbah,  f.  7  ;  et  ici,  p.  228,  120. 

(2)  makâsib,  f.  67,  74. 

(3)  rVâyah,  f.  16^  ;  cfr.  Passion,  p.  45. 

(4)  rVâijah,  f .  69^. 

(5)  Ici,  p.  205. 

(6)  masaHl,  f.  237. 
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(-f-  306),Ahmad-b.Qàsim-b.NasrFara'idî,Mohanfimad-b.Ah- 
mad-b.  abî  Sonb,  Jonayd,  Isma  'îl-b.Ishàq  Sarrâj,  et  le  qâdî 
shâfi'ite  Ibtî  Khayràn  (+  316).  Cette  liste  écourtée  se  ressent 
de  la  condamnation  portée  par  les  tradilionnistes  stricts, 
notamment  les  Hanbalites,  contre  ses  métbodes  dialecti- 
ques (1)  ;  elle  illustre  mal  l'influence  intense  et  soutenue  que 
Mohâsibî  a  exercée  sur  les  consciences.  Jonayd  et  Ibn  'Atâ 
s'en  inspirent,  et  les  Ash'arites,  sous  l'influence  d'Ibn  Khafîf, 
qui  considérait  Mohâsibî  comme  un  de  ses  cinq  maîtres  (2), 
saluent  en  lui  le  premier  précurseur  de  leur  réforme.  Gha- 
zâlî  se  réfère  constamment,  dans  Yihyâ,  aux  <(  œuvres  de 
Mohâsibî  (3)  »  ;  de  fait,  j'ai  effectivement  retrouvé  certaines 
de  ses  citations  dans  la  rïàyah  et  les  wamyâ. 

Mohâsibî  est  un  des  trois  maîtres  reconnus  par  l'ordre  de 
Kâzaroûnïyah  (4)  ;  et,  chez  les  ShâdhUiyah,  Morsî  donne  à 
un  de  ses  disciples,  auquel  il  reprenait  la  r'Câyah^  ce  résumé, 
fort  exact,  du  livre  :  «  Sers  Dieu  avec  pleine  intelligence  (de 
ton  culte),  et  ne  te  complaisjamais  en  toi-même  (5)  ». 

Lentement  et  progressivement,  sous  l'attaque  persistante 
des  traditionnistes,  cet  admirable  manuel  de  vie  intérieure 
est  retiré  de  la  circulation.  DéjàAboûZor'ah  Ràzî  (6)  {né  200 
+  264),  disciple  direct  d'Ibn  Hanbal,  avait  mis  à  l'index  les 
œuvres  de  Mohâsibî  en  ces  termes  :  u  De  tels  livres  ne  sont 
qu'hérésie  et  erreur  ;  tiens-t'en  aux  traditions  (strictes),  tu  y 
trouveras  ton  profit. —  Mais, lui  objecta-t-on, la  lecture  de  ces 
livres  inspire  à  la  conscience  un  avertissement  ('ièrâ;^)  (7).  — 
Celui  auquel  le  Qor'ân  n'inspire  pas  d'avertissement  ne  s'en 

(1)  Cfr,  même  Jonayd  {Passion,  p.  535). 

(2)  Passion,  p.  4il. 

(3)  monqidh,  28. 

(4)  Passion,  p.  4H.      ' 

(5)  Sha'râwî,  tab.  II,  28. 

(6)  'Irâqî,  bcVith,  ms.  Londres,  Or.  4a75,  f.  18»». 

(7)  Ici,  p.  98,  118  ;  Passion,  p.  796. 
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procurera  pas  avec  ces  livres  (l)  ».  On  essaya  de  faire  ac- 
cepter, au  moins,  la  rïâyah^  en  extraits,  sous  forme  atténuée 
et  amendée  (2)  :  'Izz  Maqdisî  (+  660)  donne  son  Hall  ma- 
qâml  <'  al  Rïâyah  »,  abrégé  insuffisant  des  chapitres  I-IV, 
VII,  XLVII,  LIV,  LVII,  LIX,  LVIII  et  LX  de  cette  œuvre 
maîtresse  (3)  ;  et  Yoûsof  Safadî  compose  un  abrégé  analo- 
gue, encore  plus  condensé  (4). 

La  puissante  personnalité  de  Mohâsibî  gardait  son  pres- 
tige ;  c'est  contre  lui  qu'au  XIV*  siècle,  'Abd  al  Hahîm-ibn 
Hosayn  Mrâqî  (+  806)  dirige  son  haïih  'alal  khalâs  min 
haivâdith  alçossâs  (5),  réfutation  d'une  apologie  anonyme  (6). 
Et  Dhahabî,  si  violent  contre  les  mystiques,  n'ose  pas  l'atta- 
quer de  front,  se  bornant,  pour  le  juger  (7),  à  résumer  la 
notice  du  tabaqâtal  nossâk  d'Ibn  al  A'râbî  (+  341)  :  <«  Mohâ- 
sibî était  savant  en  hadlth,  en  figh  et  en  histoire,  —  sectes, 
sentences  et  anecdotes,  —  des  ascètes  [nossâk)  ;  mais  il  émit 
des  thèses  personnelles  sur  laf'z  (8),  'îmân  (9),  et  kalâm  Al- 
lah buaivt  (10),  conversation  divine  directe  avec  les  élus  en 
Paradis  ». 

2°  L'école  khorâsdnienne  d'Ibn  Karrâm. 
a)  Ses  origines  :  Ibn  Adfiam,  Shaq/q  et  IbnHarb. 
Comme  nous  l'avons  indiqué  plus  haut,  le  mouvement  de 

(1)  Dhahabî,  iHidâl. 

(2)  Ibn  Khidrawayh  et  Hojwlrî  l'avaient  peut-être  déjà  tenté  {Kashf, 
338,  280). 

(3)  Ms.  Berlin,  2812. 

(4)  Ms.  Berlin,  2813. 

(5)  Ms.  Londres,  Or.  4275. 

(6)  Sur  son  argumentation,  cfr.  ici,  p.  104. 

(7)  ta'rîkh,  ms.  Leide,  1721,  f.  22»'. 
{8)  Passion,  p.  592. 

(9)  Passion,  p.  670. 

(10)  Passion,   p,  661  ;   le  texte  incriminé   se  trouve  in  taivahhom, 
f.  17U^  Application  de  sa  thèse  générale  sur  'adÏQi  fadl. 
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catéchèse  morale  des  çossâ§  diffusa  parmi  les  colons  arabes 
du  Khoràsàa,  originaires  de  Basrah,  dès  la  seconde  moitié 
du  II"  siècle  hégirien  ;  d'abord  dans  la  ville  de  Balkh,  grâce 
aux  disciples  d'Ibn  Adham,  mort  expatrié  en  Syrie  (1),  qui 
revinrent  évangéliser  son  [)ays  natal. 

La  biographie  d'Ibn  Adham  est  encore  mal  élucidée  (2)  ; 
sa  doctrine,  directement  empruntée  à  l'école  de  Basrah,  en 
approfondit  plusieurs  données  :  morâqabah^  contempla- 
tion (3)  (ce  qui  est  plus  que  fikr,  réflexion)  ;  kamad^  contri- 
tion (4)  (plus  que /wô?2,  attrition)  ;  khollah^  «  amitié  divine  » 
permanente  (5)  ;  Qima'7ifah,((  sagesse  »  (notion  nouvelle)  (6). 
L'échec  de  ses  essais  d'apostolat  l'amena  à  une  vie  de  plus 
en  plus  retirée.  De  cent  vingt  visions  divines,  où  il  avait  posé 
soixante-dix  questions,  il  n'avait  essayé  d'en  exposer  que 
quatre  ;  «  toutes  ayant  été  méconnues,  je  me  suis  tu  »  (7). 

Voici  l'une  des  quatre,  publiée  [»ar  Mohàsibî  en  son 
mahabbah  (8)  :  u  Ibrahîm-ibn  Adham  dit  à  un  de  ses  frères 
en  Dieu  :  si  tu  désires  être  ami  de  Dieu,  et  que  Dieu  t'aime, 
renonce  à  ce  monde  et  à  l'autre,  ne  les  désire  plus,  vide  ton 

(1)  Comme  Ibn  Asbât  :  cherchant  à  gagner  sa  vie  sur  une  terre  halâl. 

(2)  Ici,  p.  150. 

(3)  al  morâqabah  hajj  al  'agi  (ap.  ffilyah,  lecture  Goldziher  (  Varies. , 
trad.  fr.  275)  ;  le  texte  de  Damas  porte  :  mokhkh  al  'amai). 

(4)  «  Rien  de  plus  dur  à  pratiquer  que  kamad  ;  c'est  entretenir  une 
plaie  que  seule  la  mort  cicatrise  ».  Ibn  'Arabî,  mohâd.,  l,  219).  Gfr. 
Mohàsibî,  mahabbah;  f.  25. 

(5)  Passion,  p.  7S0  :  «  A  qui  sait  ce  qu'il  cherche,  le  sacrifice  devient 
aisé  »  (=  iltisâf  bVl  rida,  dit  la  glose  :  Baqlt,  t.  I,  p.  162).  «  Si  je  pou- 
vais Lui  vouer  le  regard  de  mon  cœur,  je  croirais  Lui  donner  plus  qu'en 
conquérant  Constantinople  !  »  (Baqlî,  shath.,  f.  27  ;  cfr.  Passion, 
p .  293).  «  Règles  d'accord  et  solécismes,  dans  nos  phrases,  ou  dans 
nos  actions?  »  (Jâhiz,  baydn,  l,  143). 

(6)  Passion,  p.  540,  n.  2. 

(7)  Makki,  qoût,  II,  67. 
(8j  F.  12. 
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moi  de  ces  deux  mondes  (1),  tourne  ton  visage  vers  Dieu,  et 
Dieu  tournera  Son  visage  vers  toi,  et  te  comblera  de  Sa  grâce  ; 
car  j'ai  appris  que  Dieu  révéla  ceci  à  Jean,  fils  de  Zacharie  : 
<'  0  Jean  !  J'ai  convenu  avec  Moi-même  qu'aucun  de  mes 
serviteurs  ne  M'aimerait,  —  Moi  le  sachant,  son  intention 
sondée,  —  sans  que  Je  devienne  son  ouïe  (2-3)  qui  lui  sert  à 
écouter,  sa  vue  qui  lui  sert  à  voir,  sa  langue  qui  lui  sert  à 
parler,  son  cœur  qui  lui  sert  à  comprendre.  Et  cela  fait,  je 
lui  ferai  haïr  de  s'occuper  d'autres  que  Moi,  je  prolongerai 
sa  méditation  [fikrah)^  je  serai  présent  à  sa  nuit  et  familier 
à  son  jour.  0  Jean  !  Je  serai  l'hôte  de  son  cœur,  le  but  de  son 
désir  (4)  et  de  son  espérance,  chaque  jour  et  chaque  heure 
lui  sont  un  cadeau  de  moi,  il  se  rapproche  de  moi  et  je  me 
rapproche  de  lui,  pour  écouter  sa  voix,  par  amour  pour  son 
humilité.  Par  ma  gloire  et  par  ma  grandeur  !  Je  l'investirai 
d'une  mission  {mab'ath)  (5)  qui  sera  enviée  (6)  desProphètes 
et  des  Envoyés.  Puis  j'ordonnerai  à  un  crieur  de  crier  : 
«  Voici  X,  fils  de  Y,  saint  et  sanctifié  de  Dieu,  son  élu  d'en- 
tre ses  créatures,  qu'il  appelle  à  Sa  visite  {ziyârah)  (7)  pour 
que  son  cœur  se  guérisse  à  regarder  Son  visage.  »  Et,  quand 
il  viendra  à  Moi,  je  lèverai  les  voiles  entre  lui  et  Moi  (8),  et 
il  Me  considérera  tout  à  son  aise  (9)  ;  puis  je  dirai  :  «  Reçois 
la  bonne  nouvelle  (abshir)  !  (10).  Par  ma  gloire  et  par  ma 

(1)  Hallâj,  ap.  Passion,  p.  389-390,  n. 

(2)  Ici,  le  ms,  de  Damas  a  été  corrigé  selon  celui  de  Leyde,  grâce 
à  R.  Nicholson. 

(3)  C'est  devenu  un  hadtth  qodsî  :  «  Konto  sam'aho  wa  basaraho  ». 

(4)  Gfr.  Hallâj,  ap.  Passion,  p.  519,700. 

(5)  Id.,  ap.  Passion,  p.  732,  n.  2. 

(6)  ghibtah  ;  id.,  p.  748. 

(7)  Id.,  p.  692  ;  ici,  p.  89. 

(8)  raf  'al  hijâb  ;  cfr.  ici,  p.  173. 

(9)  Terme  inadéquat  ;  cfr.  Passion,  p.  693,  n,  1. 

(10)  Gfr.  note  5. 
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grandeur  !  Je  rassasierai  [pendant  notre  séparation]  ton  cœur 
de  sa  soif  de  Me  regarder,  je  renouvellerai  ton  investiture 
surnaturelle  (1)  chaque  jour,  chaque  nuit,  chaque  heure.  » 
Et  quand  ces  annonciateurs  de  la  bonne  nouvelle  reviendront 
vers  Dieu,  Il  les  accueillera  et  dira  :  «  0  vous  qui  revenez  à 
Moi,  quel  mal  vous  a  fait  ce  que  vous  avez  éprouvé  dans  le 
monde,  puisque  Me  voici  votre  lot  (/î«ii)  (2)  ?  Quel  mal  vous 
ont  fait  vos  ennemis,  puisque  me  voici  votre  Paix  (3)  ?  ^) 

Ce  texte  capital  amorce  toule  une  série  de  problèmes  rela- 
tifs à  l'union  mystique. 

Le  principal  disciple  d'Ibn  Adham  fut  aboû  'Alî  Shaqîq- 
Ibn  Ibrahim  Balkhî,  tnéau/zAttâ?,  à  laprisedeKawlâb  (194). 
Shaqîq  est  le  premier  à  avoir  défini  comme  un  «  état  mysti- 
que »  le  concept  idéal  de  taivakkol,  résignation,  abandon 
permanent  à  Dieu  :  nié  par  Thawrî  (4).  Voici  comment  il 
l'établit:  «  De  même  que  tues  incapable  de  rien  ajoutera  ta 
nature  ou  à  ta  vie,  de  même  tu  es  incapable  de  rien  ajouter 
à  ton  gain  quotidien  (rizq)  ;  cesse  donc  de  te  fatiguer  à  sa 
poursuite  (5).  Les  biens  négociables  [makâsih),  aujourd'hui, 
ne  sont  plus  que  des  marchandises  avariées;  les  fonds  de 
commerce  et  les  métiers  ne  sont  plus  que  choses  coranique- 
ment  suspectes  (.^Ao^'oA^/),  quMl  n'est  licite  ni  d'accroître,  ni 
de  conserver,  à  cause  de  la  fraude  qui  règne,  et  vu  le  man- 
que d'avis  probes  (6).  »  Mohàsibî  dégage  parfaitement  le 
risque  quiétiste  de  ces  formules,  par  ce  résumé  «  il  ne  faut 
pas  se  mouvoir  [harakah)  vers   un  gain   déterminé  (7)  », 

(1)  karâmah. 

(-2)  Cf.  Passion,  p.  737,  691. 
-    (3)  Cf.  Passion,  p.  761,  1.  18  (silm). 

(4)  Sibt  IbQ  al  Jawzî,  ms.  Paris,  1505,  f.  16*' 

(5)  Baqiî,  t.  II,  p.  143. 

(6)  Makkl,  qoût,  II,  295. 

(7)  makâsib,  f.  74. 
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mais  s'abandonner  complètement  à  Dieu.  C'est  la  thèse  ca- 
ractéristique de  l'école  khorâsànienne  :  inkdr  al  kasb  (1)  ; 
théoriquement,  c'est  nier  que  l'homme  puisse  rien  désirer) 
acquérir;  pratiquement,  c'est  un  vœu  de  mendicité  volon- 
taire (2),  que  ses  disciples  atténueront. 

Cette  doctrine  fut  propagée  :  à  Balkh  par  Aboii  'Abdal 
Rahmàn  Hàtim  ibn  'Onwàn  Asamm  (-f  237),  qui  stigmatise 
publiquement  le  train  de  vie  du  qàdî  de  Rayy,  Ibn  Moqâtil, 
par  Ahmad-b.  Khidrawayh  (+  240)  (3)  et  Mohammad-ibn 
FadlBalkhî  (+  243)  (4)  ;  età  Nishâpoûr  par  Aboû  Ilafs  Had- 
dâd  (+  264)  le  malâmatl  ,  et  surtout  Ibn  Flarb  {+  234). 

Ahmad-ibn  Harb,  né  en  176,  mort  en  234,  paraît  avoir 
été  une  personnalité  puissante  dont  la  biographie  détaillée, 
par  Hâkim  pabbî,  en  son  histoire  de  Nîshàpoûr,  mériterait 
d'être  exhumée  (5).  Disciple  d'Ibn  'Oyaynah,  il  fut  accusé  de 
«  morji'sme  »  par  Jom'ah  Balkhî  et  Ibn  Hibbàn.  qui  ont  criti- 
qué, sans  la  comprendre,  la  doctrine  d'abandon  qu'il  y  avait 
à  la  base  de  cette  vie  si  mortifiée. Ibn  Harb,  qui  laissa  la  répu- 
tation d'un  saint, forma  particulièrement  deux  disciples  illus- 
tres dans  l'Islam  ;  le  théologien  Ibn  Karràm  et  le  mystique 

(1)  Goidziher,  ap.  WZKM,  XIII,  43. 

(2)  Shaqîq  le  combinait  avec  tafdll  al  faqr  ;  que  ses  disciples  aban- 
donnèrent, comme  intenable  (cfr.  avortement  parallèle  du  «  voeu  de 
chasteté  »  ébauché  par  l'école  de  Basrah).  Ibn  Karràm  est  le  premier 
à  avoir  posé  nettement  le  problème  du  tafdîl  al  faqr  [Passion,  p.  777, 
n.  4),  montrant  que  «  l'appauvrissement  »  graduel  par  le  renoncement 
[tawakkol)  devait  être  corrélatif  d'un  «  enrichissement  »  graduel  par  la 
grâce  :  «  Tappauvrissement  »  ne  devant  donc  pas  être  considéré  comme 
un  but,  mais  comme  un  moyen  (cfr.  Ibn  Qotaybah). 

(3)  Auteur  d'une  Ri'âyah  ;  la  date  de  sa  mort  paraît  devoir  être  recu- 
lée, puisqu'il  admirait  Bistàmî. 

(4)  Auteur  du  Kitâb  al  zohd  et  du  sifat  al  jannahwà'l  nâr  (Sam'ànî, 
f.  377^). 

(o)  Dhahabî,  i'tidnl,  I,  42  ;  'Attâr,  I,  240-244.  Son  Kitâb  al  do'à  est 
cité  par  Ilâjj  Khalîfah. 
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Yahya  Ràzî  (+  258)  :   ce  dernier  se  fit  enterrer  aux  pieds  de 
son  maître. 

b)  Ihn  Karrâm. 

Sa  biographie  (1)  :  Aboû  'Abdallah  Mohammad-b. Kar- 
râm (2)  b.  'Arràf-b.Khizânah-ibn  alBarâ  Nizârî,  né  vers  190 
près  de  Zaranj  (Sijistân),  vint  étudier  en  Khorâsân  ;  d'abord 
à  Nîshâpoûr.  où  Ibn  Harb  le  forma;  puis  à  Balkh  auprès 
d'ibrahîm-ibn  Yoûsof  Mâkyânî  (+  241)  :  à  Marw,  près 
d"Alî-ibn  Hajar  ;  et  à  Hérat,  près  du  qâdî  'Abdallâh-b.Mrdik- 
b.Solaymân  Harawî.  Vers  230,  il  s'en  alla  passer  cinq  ans  à 
la  Mekke  comme  mojâwir  ;  il  revient  ensuite  (par  Jérusalem) 
à  NishàpoCir,  puis  en  Sijistân,  où  il  vend  ses  biens,  par  esprit 
de  pauvreté. 

Là,  il  commence  un  apostolat  retentissant,  interrompu 
par  un  procès  sur  lequel  nous  n'avons  qu'un  récit  d'adver- 
saire, d'Othmân  Dârimî,  qui  réussit  à  le  faire  expulser  par  le 
wâlî,  pour  prétention  à  Vii/iâm  (inspiration  privée)  (3)  ;  Ibn 
Hibbân  se  gausse  de  ses  fautes  de  prononciation,  confondant 
A  et  A,  /et  /,  s  et  s,  hamza  et  'ayn.  Ibn  Karrâm  circulait 
avec  ses  disciples  en  apôtres  mendiants,  vêtus  de  peaux  de 
mouton  frais  écorché,  tannées  mais  non  cousues  (4),  et 
coiffés  de  qalansoivah  blanches.  On  lui  dressait^là  où  il  venait, 
une  estrade  foraine  en  briques,  où  il  siégeait,  prêchant  et 
racontant  des /mrf^7A  (5).  lîevenu  à  Nishâpoûr  en  cet  équi- 

(1)  Sources  :  Ibn  al  Bayyi'  Dabbî,  TaWîkh  Nîshâpoûr,  extr.  ap.  Sa- 
m'ânî,  f.  ■476''-477^  ;  Dhahabî,  Vtidâl  (s.  v.)  ;  tà'nkh  kabîr  (s.  anoo 
255  :  notice  «  détaillée  »  qui  paraît  abrégée  ap.  ms.  Leide,  1721,  f.  73^- 
75^).  Ibn  al  Athîr  [Kâniil,  s.  a.  255),  donne  la  généalogie.  Mojîr  al  Dîn 
'Olaymî  (  ons  jalil,  éd.  Caire,  1283,  I,  262)  précise  le  séjour  à  Jérusalem. 

(2)  Plutôt  que  «  Kirâm  »  (Ibn  al  Haysam,  ap.  Ohahabî,  i'tidâl). 

(3)  «  ilhâmô  yohimomho  Allah  »  (Dhahabî,  tartkh,  ms.  l^eide,  1721, 
f.  73*^-75''). 

(4)  D'où  l'anecdote  de  l'aiguille  de  Jésus  (ici,  p.  198). 

(3)  Voici  le  principal,   sorte  de  règle  de  vie,  d'après  Ilamdoùn-ibn 
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page,  il  est  incarcéré  un  moment  par  ordre  de  Tâhir  II  (230- 
248),  puis  s'en  va  sur  les  confins  militaires  de  Syrie  (tho- 
ghoûr).  Rentrant  àNishâpoûr,  ilestemprisonné de  nouveau, 
pour  huit  ans  (243-251);  chaque  vendredi,  après  le  ^^05/ 
réglementaire,  il  suppliait  le  geôlier  de  le  laisser  aller  à  la 
mosquée-cathédrale,  pour  la  prière  canonique  (1),  puis, 
devant  son  refus,  s'écriait  :  «  0  mon  Dieu  !  Ne  vois-tu  pas  que 
j'ai  fait  tout  mon  possible  ;  et  que  l'empêchement  vient,  non 
de  moi,  mais  d'un  autre  !  »  Mis  en  liberté  par  l'émir  Moham- 
mad  (248/862-259/872)  en  shawwâl  25!,  Ibn  Karrâm,  dont 
l'autorité  morale  ne  cessait  de  grandir,  repart  pour  Jérusa- 
lem. Là,  il  prêchait  en  public  sur  l'esplanade  méridionale 
de  la  Sakhrah,  près  de  la  colonne  attenant  au  «  berceau  de 
Jésus  (2)  »  ;  et  il  groupait  un  nombreux  auditoire.  «  Puis,  dit 
un  adversaire,  on  comprit  qu'il  enseignait  que  la /bi  n'est 
que  formule  proférée  (3)  »,  et  l'on  s'écarta  de  lui.  Il  mourut 
à  Jérusalem  (4),  vingt  ans  après  sa  [première]  venue,  en 
safar  2^5  ;  on  l'enterra  à  la  porte  de  Jéricho,  près  des  tom- 

Hosayii  Saffâr  :  «  Cinq  choses  font  vivre  le  cœur  :  endurer  la  faim 
(jaw")  ;  lire  le  Qor'ân  ;  se  lever  la  nuit  (pour  prier)  ;  s'humilier  devant 
Dieu  à  l'aube  ;  et  fréquenter  les  gens  pieux  »  (Dhahabî,  ms.  Leide, 
1721,/.  c). 

(1)  Critique  de  la  coutume  érémitique  citée  ap.  Passion,  p.  776,  n.  1. 

(2)  L'endroit  est  connu  ;  c'est  à  l'angle  SE  de  la  plate-forme  du  Haram 
(soûq  al  ma'rifah,  appellation  curieusement  mystique).  On  sait  que 
Ghazâll  vint  méditer  son  ihijâ  (avec  son  qistâs  el  son  mihakk)  à  cent 
mètres  de  là,  dans  la  zaïvlyah  Nasriyah,  installée  entre  la  «  Porte 
Dorée  »  actuelle  et  sa  poterne  méridionale  [Bâb  al  Rahrnah  et  Bâb  al 
taivbah  de  la  toponomastique  primitive,  suivant  Qor.  LVII,  13)  :  un 
ou  deux  ans  avant  la  prise  de  la  ville  par  les  Croisés.  Noter  qu"Abdal 
wâhid  ibn  Zayd  affirmait  que  Khidr  réside  au  Haram,  entre  Bâb  al 
Rahrnah  et  Bâb  al  Asbât,  et  qu'il  prie  alternativement  le  vendredi  à 
Jérusalem  et  à  la  Mecque  (Maqdisî,  mothîr,  1.  c,  f.  99^). 

(3)  Voir  ici,  p.  235. 

(4)  On  dit  aussi,  «  dans  le  faubourg  de  Zoghar  »  (sic). 
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beaux  des  prophètes  (1)  (var.  "  de  la  tombe  de  Jean,  fils  de 
Zacharie  »).  Ses  disciples,  qui  avaient  coutume  de  faire 
rr^iA'»/"  (retraite  pieuse)  sur  sa  tombe,  bâiirent  à  Jérusalem 
un  ascétère  [mota^abbad]  surnommé  la  «  Khânqâh  »  (2),  le 
couvent;  lequel  devint  la  maison-mère  de  l'ordre,  non  seu- 
lement mendiant,  mais  enseignant,  des  Karrâmii/ah  ;  auquel 
Van  Vloten  (3)  a  montré  qu'il  fallait  faire  remonter  l'insti- 
tution des  premières  médersas  musulmanes  ;  puisque  les 
Ash'arites  n'ont  fait  que  copier  les,  coWè^es  des  Karrâmii/ah^ 
en  les  supplantant,  au  XP  siècle,  lorsqu'ils  entamèrent  la 
lutte,  sur  le  terrain  pédagogique,  contre  les  Qarmates  :  en 
opposant  universités  à  universités. 

Sa  méthode  d'exposition  et  ses  œuvres  (4)  :  Comme  les  autres 
moralistes  contemporains,  Anlâkî  et  Mohâsibî;,  Ibn  Karram 
présente  son  enseignement  sous  forme  de  hadlth  ;  pour  la 
plus  grande  partie  (un  millier),  ces  traditions  excitant  à  la 
réforme  des  mœurs  et  à  lamortilication  ascétique  {taqâshshof) 
sont  données  d'après  Ibn  Harb  ;  d'autres  d'après  Mâkiiànî  (5)  ; 
Sam'ânî  remarque  qu'il  s'en  rencontrait  d'autres,  données 
d'après  Ahmad-b. 'Abdallah  Jawbiyârî  et  Mohammad-b. 
Tamîm  Faryâbî,  deux  fabricants  de  faux  ïsnâd  «  dont  Ibn 

(1)  La  «  porte  de  Jéricho  »  disparut  de  la  toponomastique  avec  l'occu- 
pation franque.  Le  mot  «  tombeaux  des  prophètes  »  fait  penser  au  cime- 
tière israëUte  du  Cédron,  entre  Gethsémani  et  Siloé.  Mais  la  mention  de 
«  Jean  fils  de  Zacharie  »  vise  certainement  les  deux  chapelles  de  Jean 
et  Zacharie,  à  gauche  en  entrant  dans  l'Aqsâ  (où  Ibn  Adham  aimait 
prier).  Ce  qui  identifierait  la  Khânqâh  avec  la  zawlyah  Khataniyah 
actuelle  (accolée  au  mur  sud  du  Haram). 

(2)  Yâqoùt,  holdân,  II,  393  ;  marâsid,  I,  336. 

(3)  Hachwia  et  nabita,  1901. 

(4)  Elles  furent  rédigées  sous  sa  dictée  par  un  certain  Ma'moûn-ibn- 
Ahmad  Solamî  Harawî,  dont  nous  savons  seulement  qu'il  passa  par 
Damas  en  250. 

(5)  Disciple  indirect  de  Hammàd-ibn  Zayd,  par  Ibn  'Oyaynah  et  Ibn 
al  Mobârak  ;  un  moment  suspecté  d'irja  . 
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Karrum  ignorait  le  manque  de  scrupules  (1)  »  ;  ce  qui  fut 
abondamment  exploité  plus  lard  contre  lui  et  ses  disciples, 
et  permit  de  raconter  qu'ils  enseignaient  (2)  «  la  licéité  (taj- 
wîz)  de  la  fabrication  dehadlth  destinés  à  inculquer  la  crainte 
de  Dieu  {tarhib)  et  le  désir  du  Paradis  [targJûh)  ». 

Aucun  de  ses  ouvrages  ne  paraît  avoir  survécu  aux  persé- 
cutions qui  détruisirent  les  collèges  des  karrâmiyah  ;  il  n'en 
reste  que  des  citations  compilées  par  des  adversaires  dans 
un  but  polémique.  Le  qâdî  shâH'ite  Aboû  JaTarMohammad- 
b.  Mohammad-b.  Isliâq  en  avait  fait  un  recueil  [Alf]fadaih 
Ibn  Karrdm  (3).  De  ce  genre  de  source  proviennent:  trois 
extraits  de  Y'adhâb  ai  qahr  (4)  donnés  par  Baghdâdî  (sur 
jawhar,  ^arsh)  (5),  et  deux  extraits  du  kitâb  al  ^frr  donnés 
par  Ibn  al  Dâ'î  (6)  (l'épigraphe,  tiré  de  Qor.  LVI,  78  ;  et  une 
proposition  sur  la  difficulté  pour  la  raison,  de  s'expliquer 
que  Dieu  ait  permis  au  lion,  comme  à  l'homme  d'ailleurs,  de 
mettre  à  mort  les  autres  animaux  pour  s'en  nourrir)  (7). 
Baghdâdî  s'est  moqué  du  lexique  technique  qu'Ibn  Karrâm 
avait  innové  en  scolastique,  forgeant  des  termes  du  type 
fdloûliyah,  —  pour  des  concepts  nouveaux  (8). 

Sa  doctrine  (9)  :  En  dépit  des  accusations  méprisantes 
accumulées  contre  lui,  ïbn  Karrâm  apparaît  comme  un  des 

(1)  La  remarque  est  deSam'ânî. 

(2)  'Olaymî,  ons  jalîl,  I,  2G2. 

(3)  Ibn  al  Dà'î,  387. 

(4)  Gfr.  Passio7i,  p.  680. 

(5)  farq,  203,  206,  207. 

(6)  L.  c,  p.  381,  383. 

(7)  Prise  ea  considération,  pour  réfutation,  d'un  argument  de  l'ascé- 
tisme manichéen  ou  hindou. 

(8)  farq,  207  :  haylhoûthiyah,  kayfoûfiyah  (type  roboiibiyah  ;  cfr . 
ghayboûbah  de  Bistâml  ;  et  kaynoûniyah  de  Makkî,  qoût,  II,  .88). 

(9)  Baghdâdî,  farq,  202-214  ;  Shahrastânî,  milal,  l,  143-154  ;  Ibn  al 
Dâ'î,  381-384. 
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grands  penseurs  de  la  scolastîque  musulmane.  L'école  sun- 
nite qu'il  fonda  a  duré  trois  siècles  ;  c'est  elle  qui  a  évangé- 
lisé  le  Khorâsân  oriental  et  l'Afghanistan  jusqu'à  l'Inde  et 
qui  a  imaginé  les  premiers  collèges  religieux  sunnites  ;  elle 
a  apporté,  sur  toutes  les  questions  théologiques  soulevées 
par  l'enquête  moHazilite,  des  éclaircissements  féconds  et  des 
précisions  analytiques  nouvelles  (1),  non  seulement  appuyés 
sur  une  réflexion  soutenue,  .mais  contrôlés  par  une  expéri- 
mentation mystique  et  morale  étendue.  Là  est  l'intérêt  prin- 
cipal des  Karrâmïyah  (comme  des  Bakrïyah  et  des  Sâlimi- 
yah)^  une  revision  du  vocabulaire  scolastique  du  temps  sui- 
vant les  constantes  observées  dans  l'introspection  mystique. 
De  plus,  les  Karrâmïyah  ont  fourni  à  Màtorîdî  le  corps  de 
doctrine  classique  de  la  scolastique  hanétite. 

Ibn  Karrâm  admet  pour  commencer  la  précellence  de  la 
pensée  (itïbâr)  dans  la  hiérarchie  des  êtres,  et  le  rôle  naturel 
de  la  raison  ['aql)  (2)  ;  il  rectifie  ses  attributions  (exagérées 
par  les  mo'lazilites),  comme  Antâkî  et  Mohâsibî  [tahsîn^  sans 
rfâyah).  Usant  de  la  raison,  il  est  spiritualiste,  il  discerne 
la  responsabilité  de  l'agent  et  l'imputabilité  de  l'acte  (3). 
Son  œuvre  est  une  revision  générale  fort  attentive  des  termes 
de  la  scolastique  :  il  y  prend  une  position  critique,  d'équilibre 
entre  les  molazilites  et  les  ahl  al  hadUh  (haskwïyah).  Analy- 
sant les  conditions  de  l'acte  canonique,  il  différencie  :  la  foi 
(îmân),  acceptation  formelle  du  monothéisme,  —  l'état  de 
grâce  du  cœur  qui  s'y  voue  {tomà'ninah  =  ma'ri/ah), — et  l'ac- 
complissement externe  de  l'acte  qui  le  signifie  [islam  =:=  fard 
al'amal)  (4). Il  met  au  point  trois  termes  techniques  célèbres  : 

(1)  Gtiazâlî,  fa/irî/of,  I,  22. 

(2)  Passion,  p.  600,  S45. 
(3)/rf.,  p.  568. 

(4)  Passion,  p.  607  ;  538,  607  ;  669.  Cfr.  ap.  Ibn  al  Farrâ  [moHamad]  : 
'îmân  =  «  iqrâr  bi'l  shahâdatayn  doùn  toma'nîûat  al  qalb  ». 
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jahr^  irjâ\  shakk.  Jahi\  déterminisme,  c'est  (1)  <-  ne  faire 
intervenir  la  grâce  [istïiaah  qu'au  déclenchement  de 
l'acte  »  (2),  —  non  pas  «  dire  que  Dieu  crée  nos  actes,  et 
enclore  le  mal  dans  le  qadar  divin  »  (mo'lazilites),  ni  a  ne 
faire  intervenir  la  grâce  qu'avant  Tacte  »  (ahl  al  hadîlh). 
lrjâ\  latitudinarisme,  c'est:  u  ne  pas  faire  entrer  en  ligne 
de  compte  l'accomplissement  externe  de  l'acte  »,  —  non  pas 
<(  refuser  [waqf)  d'envisager  la  damnation  pour  les  pécheurs  » 
(mo'tazilites),  ni  «  affirmer  la  primauté  (3)  de  la  foi  sur  les  . 
œuvres  »  (ahl  al  hadîlh).  Shakk,  scepticisme,  c'est:  ((  faire 
istïthnd  quant  à  sa  propre  foi  (4)  »,  —  non  pas  «  refuser  d'ap- 
précier si  le  Qor'ân  est  créé  ou  incréé  >^  (mo'tazilites),  ni 
«  comparer  librement  des  thèses  théologiques  opposées  (5)  » 
(ahl  al  hadîlh). 

En  théodicée,  Ibn  Karràm  n'arrive  pas  à  se  dégager  aussi 
complètement  de  l'emprise  du  lexique  mo'tazilite.  En  dénon- 

^çant  ces  bizarres  attributs  divins  *<  imaginés  en  dehors  de 
l'essence,  et  sans  suppôt  [là  fi  mahalï)  parlesmo'tazilites  (6), 
—  Ibn  Karrâm  imagine  un  terme  inverse,  assez  impropre, 
la  '<  production  »  d'événements  «  au  dedans  de  l'essence  di- 
vine ))  (ihdâth  fil  dhât)  (7)  :  cela  pour  exprimer  que  Dieu 
intervient  réellement  dans  les  grâces  spéciales  accordées  à 

(1)  Moqaddasî,  ahsan  al  taqâsim  (écrit  en  375/985). 

(2)  Passion,  p.  613,  n.  614. 

(3)  Non  pas  l'antériorité  (cfr.  Passion,  p.  669,  1.  4-5). 

(4)  Ibn  Karrâm  est  le  premier  qui  pose  correctement  ce  problème 
épineux  (^Passion,  p.  585,  n.  2  ;  corriger  le  mot  «  fidéisme  »  que  j'y 
emploie  à  son  adresse,  puisque  précisément  Ibn  Karrâm  a  défini  le 
mot  «  foi  ')  de  façon  plus  restrictive  que  Tusage  islamique  ordinaire) 
du  droit  du  croyant  à  dire  «  je  suis  croyant  ».  Pour  Ibn  Karrâm  (con- 
trairement à  la  majorité  des  docteurs),  cette  énonciation  ne  veut  pas 
dire  :  «  Je  suis  sûr  de  mon  salut  »  :  elle  est  donc  licite. 

(5)  Passion,  p.  541,  n.  i,  535,  n.  1,  544, 

(6)  Pour  sauvegarder  la  simplicité  divine. 

(7)  Passion,  p.  611,  614,  648  :  'îjâd  et  i'dâm. 
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des  êtres  périssables  (s'intéresse  positivement  aux  hommes), 
pour  attester  raclnalilé  de  la  Visitation  de  Son  «  Hat  »  {Kon) 
en  eux.  Il  a  prévenu,  d'ailleurs,  l'objection,  et  marqué  for- 
mellement qu'il  excluait  toute  possibilité  de  complication  en 
l'Essence  (ahadî  al  jawhar)^  toute  intrusion  [holoûl]  du  con- 
tingent dans  le  transcendant  ('azamaJi,  istiwâ)  (1). 

c)  Ses  commentateurs. 
Pendant  près  de  deux  siècles,  et  môme  après  Mâtorîdî 
(+  340),  la  majorité  des  hanafites  soucieux  d'une  doctrine 
théologique  orthodoxe,  antimo'tazilite,  se  mettent  à  l'école 
d'Ibn  Karrâm  : 

(///*  s.)  :  Ibrahîm-ibn  Mohammad-ibn  Sofyân  ;  Ahmad-ibn.Moham- 
mad  Dahhân  (2)  ;  le  sermonnaire  'Abdallah-ibn  Mohammad  Qayrâtî 
(+  309)  ;  et  Ibrahîm-ibn  IJyjjâj,  qui,  par  Mohammad-ibn  Ghaylân^ 
rallie  au  karrâmisme  un  shàfi'ite  notoire,  Ibn  Khozaymah  (né  223  -}- 

3  M). 

(/F«  s,)  :  Ibrahîm-ibn  Mohâjir  ;  Ahmad-ibn  'AbdoûsTara'ifî(+  347), 
fondateur  probable  d'une  sous-secte  ;  aboù  -Ishâq-ibn  Mamshâdh 
(-1-  383)  (3)  et  son  fils  Aboù  Bakr  (+410),  qui  célébrait  Ibn  Karrâm 
comme  «  le  type  de  la  religion,  et  un  second  prophète  »  ;  aboù  'Amr 
Bazzâz,  qui  plaçait,  comme  apôtre,  Ibn  Karrâm  (4)  avant  Mohammad  ; 
le  délicat  poète  al  'amîd  aboùl  Fath  'Alî-ibn  Mohammad  Bostî  (-j-  401) 
dont  une  qasidah  sur  le  soufisme  est  restée  célèbre  ;  et  le  grand  histo- 
rien hanéfite  de  Nîshâpoùr,  le  traditionniste  critique  al  Ilâkim  Ibn 
al  Bayyi'  Dabbî  (4-  403).  A  la  fin  de  cette  période,  le  duel  théologique 
commence,  entre  Ash'arites  et  Karrâmites  ;  l'ash'arite  Ibn  Foûrak  est 
tué,  mais  Mahmoud  II  signe  et  fait  lire  partout  un  édit  de  proscription 
contre  les  Karrâmiyah,  maudits  comme  «  anthropomorphistes  »  (5). 

(1)  Id.,  p.  549,  rj81,  634,  654  [takhsh  al  qodrah).  Sur  sa  théorie  des 
prophètes,  cfr.  Passion,  p.  737-739. 

(2)  Ibn  Qotaybah  (-h  276)  paraît  l'avoir  fait  [ta  uni,  p.  208  sur  tafdîl 
al  ghanî  ;  et  sa  polémique  contre  les  hashiviijah). 

(3)  Controverse  avec  le  shî'ite  Aboû'l  Barakat  'Alawî  (Ibn  al  Dâ'î, 
383). 

(4)  «  Il  était  plus  mortifié  ;  il  a  parlé  davantage  ;  Il  n'a  ni  guerroyé 
ni  tué  »  {Id.,  381). 

(5)  Harawî,  dhamm,  f.  118='  ;  cfr.  'Otbî. 
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(F«  5.)  :  Sous  Qàdir  (-(-  452),  Mohammad  Iba  al  Haysam(l)  présente 
une  justification  détnillée  des  termes  techniques  du  Karrâmisme,  qui 
reste  la  doctrine  dominante  en  Perse  jusqu'en  188/1093,  oùshâfi'ites  et 
hanéfites  se  coalisent  pour  mettre  à  sac  ses  collèges  de  Nîshâpoûr. 

{VP  s.).  Aboù'l  Qâsim-ibn  Hosayn  de  Nîshâpoûr,  et  son  disciple 
aboû'l  Qàsim  Mowatïaq-ibn  Mohammad  Bijistànî  Maydànî  (vers 
S20)(2). 

Les  princes  ghôrides  sont  alors  Karràmiyah.  Mais,  Tash 
'arite  Fakhr  Râzî,  qui  avait  été  chassé  de  Ilérat  en  595/1  \  98 
comme  «  philosoplie  »  par  leqâdi  Majd  al  Dîn  'Abdal  Majîd- 
ibn  'Omar  Qodoùwah,  chef  des  Karràmiyah  Haysamiyah, 
prend  sa  revanche  avec  la  conversion  du  prince  de  Ghôr  au 
shâfi'isme  (et  àl'ash'arisme)  (3).  Et  le  Karrâmisme  disparut, 
au  moment  où  son  apostolat  venait  d'ouvrir  l'Inde  à  l'Islam. 

On  n'a  retrouvé  jusqu'ici  qu'un  ouvrage  de  l'école  d'Ibn 
Karrâm  :  un  manuscrit  anonyme  et  acéphale  du  BrUish  Mu- 
séum (ms.  Or.  8049),  daté  de  l'an  731  ;  recueil  de  traditions 
morales  et  philosophico-mystiques  fort  variées.  La  plupart 
sont  données  sans  isnâd  ;  les  autres  sont  données  avec 
ïisnâd  stéréotypé  suivant  (4)  :  «  Mon  père  m'a  rapporté  ; 
AboCi  Ya'qoûb  Jorjànî  m'a  rapporté:  d'après  Ma'moûn-ibn 
AhmaH  ;  daprès  'A.lî-ibn  Ishâq  ;  d'après  Mohammad-ibn 
Marwân  (Soddî)  ;  d'après  al  Kalbî  ;  d'après  Aboû  Sâlih  ; 
d'après  Ibn  'Abbàs...  ».  Or,  Ma'moùn,  c'est  Solamî,  l'édi- 
teur d'Ibn  Karràm,  elles  trois  derniers  degrés  de  ïisnâd 
forment  précisément  une  «  chaîne  »  signalée  comme  forgée 

(1)  Peut-être  mort  en  407  (comp.  Ibn  al  Athîr,  IX,  209)  ;  son  petit- 
fils  "Alî-b.'Abdallah-b.M.b.al  Haysam  Ilarawî,  est  un  des  maîtres 
d' Aboû'l  Hasan  Bayhaqî  (+  565/1169)  (Yâq,  odabâ,  V,  233). 

(2)  Sur  la  liste  dressée  ici,  cfr.  Sobkî,  II,  53-54,  130  ;  III.  53  ; 
Yâqoùt,  boldân,  I,  97  ;  Ibn  al  Athîr,  X,  171  ;  Ibn  'Ajîbah,  L  6  ;  E.  G. 
Browne,  Chahar  maqâla,  59  ;  Soyoùtî,  Kholafà,  s.  v.  «  Qâdir  », 

(3)  Ibn  al  Athîr,  Kâmil,  XII,  99-lOi,  148. 

(4)  f.  29". 
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par  Dhahabî,  en  son  V  Ikiâi  (\).  IbnKarrâm  est  d'ailleurs  cité 
comme  une  autorité  dans  cet  ouvrage  (2),  dont  j'attribuerais 
volontiers  la  paternité  à  Aboû  Bakr-ibn  Ishûq  Ibn  Mamshâdh 
(+  410).  En  outre,  la  classification  des  hérésies  adoptée  par 
les  hérésiographes  hanéfites,  par  exemple  Nasafî(3),  dépend 
directement  d'Ibn  Karrâm  (4). 

d)  Ses  disciples  mystiques  :  Yahya~ihn  Mo'âdh  ;  Makhoîil  ; 
les  Banoû  Mamshâdh. 

Le  plus  illustre  est  Yahya-ibn  Mo'âdh  Râzî,  mort  en  258/ 
871  à  Nishâpoûr  (5).  Il  suivait  la  règle  de  vie  d'Ibn  Karrâm, 
puisqu'il  l'a  redite  textuellement,  avec  trois  remaniements 
et  retouches  (6)  :  «  Ls.  force  du  cœur  tient  à  cinq  choses  :  lire 
le  Qor'ân  en  le  méditant  [tafakkor],  garder  le  ventre  vide,  se 
lever  de  nuit  (pour  prier),  s'humilier  devant  Dieu  à  l'aube, 
et  fréquenter  les  gens  pieux.  »  Il  suit  sa  doctrine  sur  \etafdU 
al ghanî  (7).  Yahya  est  le  premier  à  avoir  professé  publique- 
ment un  «  cours  »  de  mystique  dans  les  mosquées  (8)  ;  il  est 
le  premier  aussi  à  avouer  en  vers  au  style  direct  son  amour 
pour  Dieu  (9).  Ses  oraisons  [monâjât]  et  ses  sentences  ont 
une  humilité  contrite  et  confiante,  une  fraîcheur  tiipide  et 
naissante  que  l'on  ne  retrouvera  plus  (10)  : 

«  0  mon  Dieu  !  Mon  argument  (que  j'invoque)  c'est  mon 
besoin,  —  mon  équipement  (auquel  j'ai  recours)  c'est  mon 

0)s.   V. 

(2)  f.  27^. 

(3)  Descendant  direct,  d'ailleurs,  de  Makhoûl  Nasafî. 

(4)  Même  définition  du  shakk,  de  Virjâ\  du  j'abry  condamnation  de 
Marîsî. 

(5)  'Attâr,  I,  298-312. 

(6)  Gfr.  ici,  p.  230,  n.  5  ;  miyah. 

(7)  Passion,  p.  777. 

(8)  Ici,  p.  135. 

(9)  Sarrâj,  masâri\  181.  Misrî  le  masquait  encore  sous  des  allégories. 

(10)  Extr.  de  Hilyah. 
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dénûment,  —  ma  voie  d'accès  vers  Toi  c'est  ta  grâce  envers 
moi, — ^  mon  intercesseur  auprès  de  Toi  c'est  ton  bienfait  à 
mon  égard  ! 

—  '<  Des  actions  effacées  comme  un  mirage,  un  co&ur  d'une 
piété  croulante,  des  péchés  aussi  nombreux  que  les  grains 
de  sable  et  de  poussière...,  et  désirer,  après  cela,  «  les  compa- 
gnes célestes,  du  même  âge  (1)  »  ?  Halte-là  !  C'est  être  ivre 
sans  avoir  rien  bu.  » 

—  «  Omon  Dieu  !  Comment  me  réjouirais-je,  puisque  je 
T'ai  offensé  ;  mais  comment  ne  me  réjouirais-je  pas,  sachant 
(désormais)  Qui  Tu  es?  —  Comment  t'invoquerais-je,  moi 
pécheur;  mais  comment  ne  T'invoquerais-je  pas.  Toi,  Misé- 
ricordieux !  (2)  » 

—  «  Si  tu  ne  te  complais  pas  en  Dieu,  pourquoi  lui  de- 
mander de  Se  complaire  en  toi  ?  » 

—  «  La  nuit  est  longue,  elle  ne  se  raccourcira  pas  si  tu  y 
rêves  (au  lieu  de  prier),  —  le  jour  est  pur,  ne  le  tache  pas 
avec  tes  péchés  (3)  ». 

—  «  Que  de  gens  disent  à  Dieu  «  Pardon  !  »,  qui  sont  sous 
Sa  haine  ;  et  que  de  gens  qui  restent  silencieux,  sont  en  Son 
pardon  !  Celui-là  dit  u  Pardon  !  »  mais  soù  cœur  reste  dans  le 
péché  ;  celui-ci  se  tait,  mais  son  cœur  lui  remémore  Dieu.  » 

—  <i  Deux  accidents  arrivent  à  l'homme  quand  il  meurt, 
disait-il  à  Makhoûl  ;  on  lui  prend  tout,  et  on  lui  réclame 
tout  (4).  )) 

—  a  Qui  connaît  son  âme,  connaît  son  Dieu  (5).  » 

(1)  Qor.  LXXVIII,  33  ;  cfr.  ici,  p.  198. 

(2)  kayf  ad'oùka  wa  ana'  khâti  wakayf  lâad'oûka  wa  anta  karîm  ? 
(atténué  dans  la  recensionde  Sohaylî,  ms.  Paris,  643,  f.  8P^). 

(3)  al  layl  tawîl,  falà  yaqsor  bimanâmika,  wal  nahâr  naqî,  falâ 
todannisho  bi  âthâmika. 

(4)  Ibu  'Arabî,  mohâd,  II,  270. 

(5)  Cf.  Passion,  p.  513  ;  critiqué  par  Ibn'  Arabî  (cfr.  Goidziher, 
Streitschrift...,  éd.  du  mostaihirî  de  Ghazâlî,  M3). 
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—  ^<  Quelle  différence  entre  aller  aux  noces  pour  le  repas 
de  noces,  et  aller  aux  noces  pour  y  être  avec  le  Bien- 
aimé  !  (1)  » 

—  «  Prends  pour  nnaison  la  solitude,  pour  nourriture  la 
faim,  pour  conversation  l'oraison  :  alors,  il  faudra  bien,  ou 
que  tu  meures  de  ton  mal,  ou  que  tu  en  trouves  le  re- 
mède (2)  ». 

—  «  0  mon  Dieu  !  ne  l'oublie  pas  :  j'ai  guidé  sur  la  route 
qui  mène  à  Toi  et  j'ai  témoigné  que  la  suprématie  est  à  Toi  ! 
Voici,  levés  vers  toi,  des  mains  rouillées  par  les  péchés,  et 
des  yeux  maquillés  du  kohl  de  l'espérance  (3)  !  Accueille- 
moi,  Tu  es  un  Roi  généreux  ;  et  pardonne-moi,  je  suis  un 
serviteur  si  faible.  » 

Cette  dernière  oraison,  si  caractéristique,  est  tangente  au 
laxisme.  L'appel  de  l'intelligence  à  la  gloire  divine  doit,  pour 
faire  absoudre,  s'accompagner,  dans  la  volonté,  au  moins 
d'un  éclair  d'attrition.  Yahya  fait  ainsi  montre,  souvent, 
d'une  sécurité  excessive  dans  la  miséricorde  divine  :  «  Si 
j'avais  l'autorité  de  juger,  je  ne  condamnerais  pas  les  amou- 
reux, car  leurs  péchés  ont  été  par  contrainte,  et  non  par 
consentement.  » 

De  son  vivant,  d'ailleurs,  Yahya  fut  critiqué  :  pour  ne 
s'être  pas  strictement  astreint  à  la  vie  de  dénûment  qu'il  prê- 
chait ;  et  pour  n'en  avoir  pas  enduré  les  épreuves  jusqu'au 
bout  ;  «  Pauvre  Yahya,  disait  Bistàmî  ;  qui  ne  sait  pas  endu- 
rer l'adversité  [doûn)  !  Comment  ferait-il  pour  endurer  le 
bonheur  (4)  {é«MO  ?  »  La  controverse  entre  Yahya  et  Bis- 
tàmî est  symbolisée   par  leur  dialogue  sur    la   coupe  du 

(1)  Passion^  p.  516. 

(2j  Ilm  'Arabî,  mohâd,  II,  370  (cfr.  287,  288,  316,  363,  364). 

(3)  Repris  dans  un  quatrain  d'Ibn  abî'l  Khayr. 

(4)  A  propos  de  ses  habits  ;  Sarrâj,  loma',  188.  Cfr.  Passion,  p.  777, 


LES    ÉCOLES    DU    III*'    SIÈCLE    DE    l'hÉGIUE  2^1 

«  vin  >■>  {\)  :  Yahya,  d'une  goutle,  se  dit  désaltéré,  mais  Bis- 
làmî,  enivi'é,  réclame,  la  langue  pendante,  «  yen  a-t-il  en- 
core >»,  et  dit  : 

«  J'ai  bu  l'Amour,  coupe  après  coupe, 

Le  vin  n'a  pas  manqué,  et  je  ne  suis  pas  désaltéré.  » 

Parmi  les  disciples  de  Yahya  (2),  dont  le  «  karrùmisme  » 
soit  certain,  on  peut  citer  Ibrahim  Kliawwâs  (3)  et  surtout 
son  élève  aboù  Motî'  Makhoûl-ibn  Fadl  Nasafî  de  Balkh 
(+  319),  dont  on  a  conservé  un  curieux  manuel  de  la  vie 
commune  (4)  suivie  dans  les  «  fraternités  »  monastiques  ; 
c'est  une  atténuation  sensible  aux  règles  d'Antûkî  et  Mohâ- 
sibî. 

Le  mysticisme,  che7Aes  Kan'âmi?/ah,  n'est  qu'un  des  as- 
pects de  la  vie  religieuse  ;  aussi,  devant  un  cas  aussi  pro- 
noncé que  celui  de  Hallâj,  leur  école  théologique  paraît  s'être 
cantonnée  dans  une  réserve  prudente,  sinon  méfiante.  Tel 
serait  le  sens  du  récit  discret  d'Aboû  Bakr-ibn  Mamshàdh 

(1)  De  Tunion  mystique  (Qosh.  173  ;  Sha'râwî,  tab.  I,  76  ;  Zarroùq, 
raivd.,  II,  294»'  ;  Maqdisî,  bad',  II,  80). 

(2)  Aboù  'Othmân  Hîrî  {Kashf,  133),  Yoûsof-b.Hosayn  Râzî. 

(3)  Qui  admit  aussi  la  règle  de  vie  d'Ibn  Karràm  ('Amilî,  Kashkoûl, 
197  ;  cfr.  ici,  p.  231  n.). 

(4)  Ms.Aya  Soufiya,  4801  :  XXIX  chapitres  :  la  fraternité  pour  Dieu  ; 
l'œuvre  pie  ;  s'ouvrir  à  ses  frères  (2)  ;  l'hospitalité  ;  la  discrétion  et  la 
réserve  ;  le  radeau  et  l'aumône  ;  les  sdlikoûn  ;  choix  des  compagnons  ; 
la  solitude  ;  l'inimitié  et  la  cordialité  ;  lettres  échangées  entre  gens 
pieux  ;  la  modestie  {2)  :  paroles  des  ascètes  à  l'article  de  la  mort  ;  ver- 
tus et  souhaits  ;  pénitence  et  demande  du  pardon  ;  rappeler  à  l'obser- 
vance de  la  loi  ;  renoncer  à  la  vaine  gloire  et  à  l'afTectation  ;  l'agonie  ; 
sentences  brèves  et  variées  :  paroles  des  ascètes  sur  la  maladie  ; 
l'ameublement  ;  la  guerre  sainte  ;  léguer  ses  biens  à  ses  héritiers  ;  les 
cimetières  et  leurs  habitants  ;  importance  de  se  remémorer  Dieu  ;  pleu- 
rer de  crainte  de  Dieu  ;  la  résurrection  —  (copié  en  610  hég.).  — 
Makhoùl  est  peut-être  le  premier  auteur  du  manuel  hanéfite  d'hérésio- 
graphie  dit  de  Nasafî  (ms.  Oxf.  Poe.  271,  étudié  par  Thatcher). 
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sur  le  procès  de  Hallâj,  —  que  nous  avons  publié  (1)  avec 
une  indication  erronée  sur  la  généalogie  de  cette  famille  des 
Banoû  Mamshâdh  (2)  qui  paraît  avoir  fourni  pendant  deux 
siècles  des  dirigeants  à  l'école  des  Karrdmiyah. 

S'il  faut  en  croire  les  hagiographes  du  soufisme  indo-per- 
san, qui  inscrivent  Mamshâdh  Dînawarî  en  tête  de  la  liste 
des  saints  vénérés  par  les  Sohrawardiyah,  cet  ordre  serait 
d'origine  karrâmiyenne.  De  fait,  'Omar  Sohrawardî  (+  632/ 
1 234)  a  dénoncé  les  «  méfaits  de  la  philosophie  grecque  »  (3) 
du  même  ton  que  le  qàdî  Karrâmî  Majd  al  Dîn  dénonçait  la 
«  philosophie  »  de  Fakhr  Râzî.  Et  'Omar  Sohrawardî  (de 
Bagdad)  a  rédigé  Vï'lâm  al  Iiodâ  [^  'aqidat  arbâb  al  toqà), 
sorte  de  profession  de  foi  dogmatique,  très  courte  et  très 
dense,  encore  consultée  aujourd'hui,  où  le  vocabulaire  mys- 
tique expérimental  {haijât^  tasha'sho'  noûr  al  ïqân  fil  qalh , 
'aêamah,  ihlirâq  hïl  tajallî)  lui  dicte  des  formules  théologi- 
ques intermédiaires  entre  le  hanbalisine  et  Yash'arisme,  appa- 
rentées à  celles  d'ibn  Karrâm. 


(1)  Passion,  p.  259. 

(2)  Tableau  généalogique  :  (a)  Mamshâdh  Dînawarî,  ascète  fort 
connu,  -1-  299  ;  (è)  son  fils  altoû  Bakr  I,  rdiuî  du  récit  sur  Hallâj  ;  (c) 
le  petit-fils,  aboû  Ya'qoùb  Ishâq-ibn  Mamshâdh  Karrâmî,  mort  à  Nishâ- 
poùr  le  25  rajab  383,  après  une  vie  d'ascèse  et  d'apostolat  fécond  (con- 
version de  cinq  mille  kitahis  et  mazdéens  dans  la  ville)  racontée  par 
rbn  al  Bayyi'  ;  [d)  Farrière-petit-fils,  Aboù  Bakr  II  Mohammad-ibn 
Ishâq-ibn-Mamshâdh,  mort  en  410  ;  d'abord  directeur  de  conscience 
de  Mahmoud  de  Ghazna  et  tout-puissant  à  sa  cour  [se  montre  plus 
accommodant  que  Khorqânî  pour  la  liaison  du  prince  avec  AyâzJ  ;  puis 
traqué  par  les  Ash'arites  ;  (e)  un  dernier  descendant,  Mamshâdh  II,  est 
cité  en  488  comme  chef  des  Karrâmiyah  de  Nishâpoûr.  Cfr.  Sobkî,  111, 
223,  sur  un  autre  membre  (possible)  de  cette  faii)ille. 

(3)  En  son  rashf  nasa'ih  'îmâniyah  fi  fada'ih  yawnâniyah,  auquel 
Mas'oùd  Shîrâzî  (+  653)  répondit  par  trois  opuscules  (Ibn  Jonayd, 
shadd,  37). 
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3°  Deux  isolés. 
a)  Le  cas  de  Bistâmi. 

Sa  vie:  La  biographie  d'Aboû  Yazîd  Tayfoûr-ibn  'Isii-ibn 
Soroshân  (l)Bistàmî  Akbar(2),  —  vulgo  «  BayézidBislàmî  », 
—  est  fort  mai  connue.  Les  récits  de  Dâsitànî,  admis  par 
'Attàr,  sur  ses  débuts  au  service  de  l'imam  Ja'far,  sont  d'une 
invraisemblance  chronologique  et  topographique  grossière. 
En  fait,  il  dut  rester  presque  toute  sa  vie  dans  sa  ville  natale 
de  Bistàm,  sauf  quand  l'hostilité  du  faqih  zâhirite  Hosayn- 
ibn  'Isa  Bistàmi  le  contraignait  d'en  sortir.  La  date  de  sa 
mort,  15  sha'bàn  260  (=  25  mai  874),  paraît  sûre  ;  elle  est 
corroborée  par  ce  qu'on  sait  de  ses  relations  avec  Ibn  Harb, 
Yahya  Râzî  et  Aboû  Moûsâ  (3). 

Sur  sa  formation  psychologique  et  religieuse,  les  détails 
manquent;  il  fit  d'abord  des  études  de  droit  canon  (hanéfite), 
et  nous  dit  lui-même  l'avoir  expliqué  à  Aboû  'Alî  Sindî  (4), 
qui  lui  apprit,  en  échange,  le  fana  hil  tawhid^  méthode  d'o- 
raison que  nous  étudierons  plus  loin.  Esprit  solitaire  et 
rude,  il  refusa  tout  signe  d'affiliation  fraternelle,  soit  avec 
Ibn  Harb,  soit  avec  Misrî  (5).  11  se  tenait  pourtant  au  courant 
de  la  littérature  mystique,  comme  le  prouve  une  curieuse 
anecdote  (6)  de  Dobaylî.  Sa  tombe  est  restée  vénérée  à  Bis- 

(1)  Mazdéen. 

(2)  Par  opposition  à  Tayfoûr  Saghîr  (ici  p.  244). 

(3)  ihxjâ,  IV,  160,  187. 

(4)  Sarrâj,  loma\  177  ;  Baqlî,  shath,  f.  Tl  ;  Qosh.  IV,  169.  Son  mot  : 
«  Il  y  a  un  état  où  je  me  trouve  «  moi  »,  en  moi,  comme  en  tout  être  ; 
il  y  a  un  autre  élat  où  je  me  trouve  «  Lui  »,  à  Lui,  en  Lui.  »  Je  crois 
ce  Sindî  identique  à  aboû  'AR  Sindî,  maître  de  Bistàmî,  suivant  le  seul 
hadîth  qu'il  ait  transmis  (Sahlagî,  noâr^  f.  25)  ;  et  élève,  par  'Amr-b. 
Qays  Mola'î  et  Atiyah  "Orfî  d'aboù  Sa'îd  Khodarî  (cette  chaîne  de  trois 
noms  est  celle  du  hadîth  d'Ibn  Kathîr.  cité  ici  p.  212,  n.  2). 

(5)  'Att.âr  I,  144  ;  Baqlî,  shath,  f.  46. 

(6)  Makkî,  qoût,  II,  63. 
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tâm;  il  a  également  un  maqâm  à  Bahdaliyali   près  de  Da- 
mas (1). 

Les  sources:  au  IV*  siècle:  les  hikdyât  dlbn  Farrokhàn 
Doûrî,  qui  les  tenait  de  Jonayd  (2)  ;  et  celles  d"Alî-ibn  'Ab- 
(lal  Kahîm  Qannâd  (+   vers  340)  (3)  qui  recueillit  les  récits, 
fort  importants,  d'Aboû  Moûsâ  Dobaylî,  disciple  direct  de 
Bistâmî  (4).  Au  V®  siècle,  le  rénovateur  de  la  doctrine  bistà- 
miyenne,    Aboù    'Abdallah-  Mohammad-ibn    'Alt   Dâsitànî 
(+  417),  dicta  à  son  disciple  préféré  (talmidh),  Aboû'l  Fadl 
Mohammad-ibn 'Alî  Sahlagî  (né  389  -{-  jom.  II  476)  (5),  les 
éléments  de  son  Kitâd  al noûr, vecueW  (6)  de  sentences  de  Bis- 
tâmî, conservé  en  ms.  au  tekkié  Mevlevi  d'Alep  (7).  Les  isnâd 
de  Dâsitànî,  quand  ils  n'utilisent  pas  les  recueils  antérieurs, 
sont  suspects  ;  ils  réfèrent  principalement,  par  Tayfoiir  Bis- 
tâmî Saghîr,  à  un  certain  'Omayy(8), disciple  indirect  de  Bis- 
tâmî ;  et  ils  introduisent  des  variantes  intentionnellement  at- 
ténuées. Kliorqânî  (+  426)  a  donné  un  recueil  des  oraisons 
(monâjât)  de  Bistâmî  (9).  Au  Vh  siècle,  la  biographie  de  Bis- 
tâmî par  'Attâr  (10)  est  farcie  de  légendes  ;  le  commentaire 
des  principales  sentences  du  maître  par  Baqlî,  en  ses  Sha- 

{\)K\^n,raiudah,^l. 

(2)  Sur  Doûrî,  voir  Dhahabî,  i'tidâl:  Qosh.  IV.  il2,  173  ;  et  Passion, 
p.  807.  Il  est  probablement  l'éditeur  des  Shatahât,  examinées  par 
Sarrâj  {loma\  380-394). 

(3)  Sur  lui,  cfr.  Passion,  p.  807. 

(4)  Extraits  ap.  Sahlagî,  noûr. 

(5)  Sam'ànî,  f.  81^  ;  Hojwîrî,  Kashf,  164. 

(6)  Très  hallagisé  par  endroits  (ff.  32  [Laylâ  ana'l,  93  [vers],  135-140). 

(7)  Je  cite  la  pagination  de  ma  copie. 

(8) 'Omrt^/?/ est  expressément  identifié,  par  Sahlagî  (noûr,  f.  108), 
avec  aboù  'Imrân  Moûsâ-b.abî  Moûsâ  'Isâ-b.Adam,  petit-neveu  de  Bis- 
tâmî (cfr.  ici  infrà,  p.  274,  n.  1). 

(9J  Conservé  en  trad.  turque  avec  préface  (ms.  turc  Schefer,  1019, 
ms.  Mihrshâh,  20-2)  ;  cfr.  ms.  'Ashir,  4S2. 

(10)  tadhkirah,  I,  134-179. 
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thiyât[\),  est  fort  étudié.  Je  ne  sais  à  quelle  époque  placer  les 
manâqib  en  persan,  d'un  certain  Yoùsof-ibn  Mohammad  (2), 
—  et  les  «  entretiens  de  Bistâmî  et  d'un  moine  »  (3),  simple 
bluette  apocryphe,  qui  le  dépeint,  après  45  pèlerinages,  con- 
vertissant tout  un  couvent  <(  en  Roùm  ». 

Ses  œuvres.  Bistâmî  n'a  rien  rédigé,  et  ses  disciples,  qui 
ne  se  sont  groupés  en  école  qu'un  siècle  après  sa  mort,  n'ont 
pu  collectionner  que  des  fragments,  récits  et  sentences  iso- 
lés. Les  plus  étendus  forment  deux  recueils,  Shatahât  et 
Monâjât.  Le  premier  est  probablement  dû  à  Ibn  Farrokhân 
Doûrî  :  il  donne  divers  récits  extatiques  (Sarrâj  en  a  repro- 
duit trois  dans  son  loma  (4),  sur  le  mi'râj,  «  ascension  spi- 
rituelle »  de  Bistâmî)  (5),  avec  un  commentaire  de  Jonayd 
qui  peut  être  authentique  (6).  Le  second,  Monâjât,  édité  par 
Khorqânî,  fournit  des  oraisons  qui  semblent  remaniées,  et 
atlénuées. 

Ses  thèses  maîtresses.  Bistâmî,  ancien  hanéfite  {min  ahl  al 
ray)  à  tendances  mo'tazilites,puis  converti,  est  une  person- 
nalité hors  pair.  Eponyme  de  plusieurs  sultans  ottomans  (7), 
il  est  demeuré,  par  excellence,  le  type  du  parfait  ascète  mu- 
sulman. Réagissant  violemment  contre  l'abandon  résigné 
des  Karrâmiyah,  la  confiance  un  peu  indolente  de  Yahya 
Kâzî, — il  s'adonna  à  un  entraînement  ascétique  implaca- 
ble (8)  et  forcené,  déchaînant  l'essor  de  son  intelligence  ful- 

(1)  Pp.  27-.^l. 

(2)  Cité  par  Hâjj  Khalîfah  (cfr.  Fâtih,  3334). 

(3)  soulat  al  rohbân,  ms.  Paris,  1913,  ff.  193M96''  ;  Fâtih,  o38l. 

(4)  Pp.  382,  387,  384. 

(5)  Le  texte  dilué  et  sans  technicité  que  "Attâr  a  édité  sous  ce  nom 
est  postérieur  à  ces  fragments. 

(6)  Quoique  «  hallagisé  ». 

(7)  Ahoù  Yazîd  >  Bayézid  >  Bajazet. 

(8)  «  J'ai  tant  aimé  Dieu  que  j'ai  haï  mon  moi,  et  tant^haï  le  monde 
que  j'.ii  aimé  l'obéissance  à  Dieu  »  (ap.  Baqli.  t.  I,  p.  78). 
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gurante,  sans  demander  assez  à  l'attente  humble  des  grâces 
divines.  '<  Douze  ans  (0,  j'ai  été  le  forgeron  de  mon  moi,  et 
cinq  ans  le  miroir  de  mon  cœur  ;  un  an  durant,  j'ai  épié, 
entre  mon  moi  et  mon  cœur  ;  j'ai  découvert  alors  une  cein- 
ture d'infidélité  (row/zar)  qui  me  ceignait  au  dehors,  et  j'ai 
mis  douze  ans  à  la  couper  ;  puis  je  me  suis  découvert  une 
ceinture  intérieure  que  j'ai  mis  cinq  ans  à  couper  ;  enfin  j'ai 
eu  une  illumination,  j'ai  considéré  la  création,  j'ai  vu  qu'elle 
était  devenue  un  cadavre  (pour  moi),  —  et  j'ai  dit  sur  elle 
quatre  (2)  laklûr  (i.e.  je  l'ai  enterrée,  elle  n'a  plus  existé  pour 
moi)  !  » 

Il  proclame,  le  premier,  ouvertement,  le  but  entrevu  et 
désiré  par  ses  devanciers,  Rabâh  et  Ibn  Adham,  Ibn  Zayd  et 
Dârànî  :  l'esseulement  devant  ia  pure  unité  divine  (lajrid  al 
tawhîd).  Nous  verrons  plus  loin  quelle  méthode  de  contem- 
plation il  emploie  pour  cela.  Klle  aboutit  à  un  essai  de 
confrontation  de  l'âme  avec  l'Essence  divine  oi^i  l'école  d'Ibn 
'Arabî  croira  retrouver  son  monisme,  ce  qui  n'est  probable- 
ment pas  exact  (3).  «  Comment  en  es-tu  arrivé  là  ?  —  Je  me 
suis  desquamé  de  mon  moi,  comme  un  serpent  dépouille  sa 
peau  ;  puis  j'ai  considéré  mon  essence  :  et  j'étais,  moi, 
Lui  I  »  (4)  —  "  Dieu  considéra  toutes  les  consciences  dans 
l'univers,  et  II  vit  qu'elles  étaient  vides  de  Lui,  excepté  la 
mienne,  où  II  se  vit  en  plénitude  (5).  Alors  II  me  parla,  en 

(1)  Sahiagî,  f.  40-41  ;  Kîlânî,  ghonyah,  II,  159. 

(2)  Selon  l'usage  sunnite  et  zeïdite  ;  les  shl'ites  en  disent  cinq.  Textes 
parallèles  :  «Jette  là  ton  moi  charnel,  et  viens  t'en  !  ».  —  «  J'avais  un 
miroir,  puis  je  suis  devenu  ce  miroir.  »  —  «  Je  cherchais  mon  cœur,  une 
nuit  d'entre  les  nuits,  sans  le  retrouver  ;  et  à  l'aube,  j'entendis  une 
voix  «  0  Aboù  Yazîd  !  Que  fais-tu  donc,  à  chercher  autre  chose  que 
Nous?  ^)  (Sahiagî,  noûr). 

(3)  Ici  p.  i251. 

(4)  Bîroùnî,  Hind,  1,  43.  Mot  repris  par  Jâkir  Kordî  (Shattanawfî, 
bahjah,  168). 

(5)  Version  atténuée,  ap.   Baqlî,  t.  I,  p.  141   :  «  Dieu  considéra  le 
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me  louant,  ainsi  :  «  Le  monde  entier  est  soumis  à  mon  escla- 
vage, excepté  toi  »  ;  Nibâjî,  approuvé  par  Jorayrî,  note  que 
Bistâmî  aurait  dii  ajouter,  pour  conclure  «  parce  que  Je  suis 
toi  »  (1).   Cette  remarque  montre  que    Bistâmî  n'était  [)as 
consciemment  moniste,  et  que  son  Dieu  lui  est  transcen- 
dant.  Malgré  une  acuité  d'intuition  et  un  raidissement  de 
volonté  inouïs,  l'intelligence,  chez  Bistâmî,  est  plus  vaste 
que  l'amour  ;  ce  qu'il  recherche,  sans  désemparer,  c'est  la 
poursuite  abstraite  d'une  perception  externe  et  impassible 
de  l'essence  divine,  mise  à  nu  en  son  humilité  infinie, — 
mais  sans  que  ce  spectacle  déchirant  lui  ravisse  le  cœur  jus- 
qu'à l'union  amoureuse  et  transformante.  De  là  des  fusées 
d'orgueil  étrange,  dans  ses  oraisons  :  «  Tu  m'obéis  plus  que 
je  ne  T'obéis  !  »  (2)  —  A  propos  de  Qor.  LXXXV,  1 2  :  «  Je  Te 
saisis  plus  fort  que  Tu  ne  me  saisis  !  »  (3)  —  Ou,  à  propos  du 
cri  du  muezzin  (a  Allah  akbar  !  »)  ;  «  Je  suis  encore  plus 
grand  !  »  (4)  —  Et  son  mot  à  un  disciple  «  Mieux  vaut  pour 
toi  me  voir  une  seule  fois,  que  voir  Dieu,  mille  fois  !  »  (5) 

Sa  reconstruction  de  l'extase  mohammédienne  du  «  Qâb 
qawsayn  »  (Mi'râj)  (6).  Bistâmî  a  été  plusieurs  fois  banni  de 
sa  ville  natale  :  «  pour  s'être  attribué  un  mïràj  [Ascension 
Nocturne]  comme  celui  du  Prophète  ».  Bistâmî,  en  effet,  est 
le  premier  mystique  musulman  dont  la  méditation  corani- 
que ait  abouti  à  reconstruire  ah  intrà  l'extase  mohammé- 

monde,  et  n'y  vit  personne  digne  de  Le  comprendre  ;  aussi  occupa-t-Il 
les  hommes  à  Le  servir  (comme  des  esclaves)  ». 

(1)  Qannâd,  hikâyât  (ap.  Sahlagî,  noûr).  «  Aboù  Yazîd,  note  Jorayrî, 
fut  soustrait  à  l'état  d'esclavage  (normal  —  des  créatures)  mais  il  ne 
perçut  pas  à  quel  état  Dieu  ['élevait  ». 

(2)  Sha'râwî,  lataif,  I,  425. 

(3)  Id.,  I,  126. 

(4)  Baqlî,  shath.,  f.  35  ;  Gomp.  Hallâj,  ap.  Passion,  p.  744. 

(5)  Sha'râwî,  lataif,  I,  126. 

(6)  Voir  la  notice  détaillée  de  Passion,  p.  846,  seq. 
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dienne.  En  voici,  selon  ses Shatahât  (1),  les  données  expéri- 
menlales  : 

I.  «  Il  me  ravit  une  fois,  et,  me  plaçant  devant  Lui,  médit  :  «  0  Aboù 
Yazîd  !  Mes  créatures  désirent  te  voir  ».  Et  je  Lui  dis  :  «  embellis  moi 
de  Ton  unicité,  revêts-moi  de  Ton  ipséité  (a/id«iyrt/i)  et  ravis-moi  en  Ta 
moneïté,  afin  que,  lorsque  Tes  créatures  me  verront,  elles  disent  : 
«  Nous  T  avons  vu  »,  que  Tu  sois  cela,  que  je  ne  sois  plus  là  ». 

[Ici  le  commentaire  de  Jonayd  porte  :  «  dette  requête  prouve  qu'il 
était  rapproché  de  ce  point,  sans  yf  être.  La  suite  montre  qa'i!  voyait 
comment  y  parvenir  ». 

IL  «  J'atteignis  une  fois  l'esplanade  du  Non-être  (laysiyah)  et  je  ne 
cessai  d'y  voler  dix  ans,  jusqu'à  passer  du  «  Non  »  dans  le  «  Non  »  par 
le  «  Non  ».  Puis  j'atteignis  la  Privation  {tadyi')  qui  est  l'esplanade  du 
taichid,  et  je  ne  cessai  de  voier  par  le  «  Non  »  dans  le  Manque,  jusqu'à 
ce  que  je  manque  du  manque  dans  le  manque,  et  sois  privé  de  la  priva- 
tion par  le  «  Non  »  dans  le  «  Non  »,  dans  le  manque  de  la  Privation. 
J'atteignis  alors  le  taivhld,  dans  le  distancement  [ghayboûhak]  de  la 
création  d'avec  1'  'ârif  {=  lui-même),  et  dans  le  distancement  de  l'  'ârif 
d'avec  la  création  »  (2). 

III.  «  Dès  que  j'allai  à  Son  unicité,  je  devins  un  oiseau,  dont  le  corps 
est  moneïté,  et  les  deux  ailes  éternité,  et  je  ne  cessai  de  voler  dix  ans 
dans  l'air  de  la  similitude,  tant  que  je  me  trouvai  dans  les  mêmes  airs 
cent  millions  de  fois  ;  et  je  ne  cessai  de  voler  jusqu'à  ce  que  j'arrive  à 
l'esplanade  de  la  Préélernité,  et  j'y  aperçus  l'arbre  de  la  moneïté  [puis 
il  décrivit  sa  terre,  son  tronc,  ses  branches,  et  feuilles  et  fruitsj.  Je  le 
considérai,  et  je  connus  que  tout  cela  est  tromperie  (khad'ah)  »  (3). 

Ces  textes  sont  un  commentaire  expérimental  du  «  Qâb 
çawsai/n  »  (Qor.  LUI,  6-1  7),  une  délimitation  delà  transcen- 
dance divine,  isolée  de  toutes  les  causes  secondes,  en  deçà 
de  tout  le  créé.  Et,  avec  amertume,  Bistàmî  constate  que  le 
concept  même  de  cette  pure  évidence  monothéiste  n'est 
qu'une  déception,  khactah.  Se  maintenir  l'intellect  en  con- 
templation simple,  comme  un  miroir  exposé  aux  attributs 

(1)  Ap.  Sarrâj,  lonx<i\  382,  387,  384. 
(-2)  Cf.  Patanjali,  ici  p.  75,  n.  4. 

(3)  Ilallâj  a  critiqué  directement  les  données  de  ces  textes,  ap.  Tawâ- 
sîn,  trad.  dans  Passion,  p.  851,  856. 
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fulgurants  de  la  Majesté  divine,  n'aboutirait  qu'à  détruire  la 
personnalité  du  mystique  (1  ). 

Les  locutwns  divines  et  le  «v  Sobhânî  ».  C'est  alors  que  Bis- 
tâmî,  constatant,  au  faîte  de  l'extase  intellectuelle,  son  ino- 
pérance  en  vue  de  l'union,  —  s'essaie  à  la  dépasser;  et, 
tandis  que  Mohammad  n'avait  arliculé  la  révélation  cora- 
nique qu'au  style  indirect,  la  répétant  à  la  deuxième  per- 
sonne, —  Bislâmî  essaie  d'en  prendre  conscience  à  la  pre- 
mière personne,  en  s'identifiant,  d'abord  avec  ses  divers 
sujets  créés  [u  Je  suis  les  VII  Dormants  !  Je  suis  le  Trône  de 
Dieu  !  »  (2)  «  Je  suis  votre  Seigneur  Suprême  !  »  (mot  de 
Pharaon]  (3)J,  —  puis  avec  le  «  Je  »  suréminent, sous-entendu 
par  tout  verset  coranique  :  «^  Los  à  Moi  {sobhânl)  !  Los  à  Moi  ! 
Que  Ma  gloire  est  grande  !  »  Puis  il  dit  «  C'est  assez  de  Moi 
seul  !  C'est  assez  '  (4)  »  Certains  précisent  qu'il  s'exprima 
ainsi,  étant  en  extase,  et  que,  revenu  à  lui,  l'ayant  appris,  il 
se  montra  terrorisé  de  celte  impiété  involontaire.  —  Les 
contemporains  hésitèrent  ;  Ibn  Sâlim  y  voit  l'impiété  même 
de  Pharaon,  et  condamne  (5)  cette  phrase  ;  Sarrâj  (6)  essaie 
de  la  justifier  en  disant  que  Bistâmî  l'énonça  comme  une 
qiraah,  'alal  hikâyah  (7)  (comme  une  citation  d'un  tiers, 


(1)  Passion,  p.  528.  Ce  que  Patanjali  n'avait  pas  reconnu. 

(î)  Ce  qu'on  lui  fait  expliquer  ainsi  :  «  Ce  cœur  peut  bien  contenir 
des  milliers  de  fois  le  Trône,  puisqu'il  appréhende  l'Incréé  »  (Ibn  'Arabî, 
fosoûs,  210).  Cf.   Sahiagî,  f.  98. 

(3)  Ap.  Qor.  LXXIX,  24  ;  Tostarî  a  repris  ce  mot  (cfr.  Passion, 
p.  937).  Bistâmî  le  dit  chez  des  mystiques  à  Samarqand  (Baqlî,  shath., 
f.  34). 

(4)  Texte  d'Ibnal  Jawzî,  nâmoûs,  XI,  d'après  Sahiagî,  f.  96,  148, 

(5)  En  apparence  (Sarrâj,  loma',  390)  ;  mais  son  disciple  Makkî 
l'admet  (qoût,  II,  75). 

(6)  loma',  p.  391. 

(7)  Cfr.  Passion,  p.  514,  576,  n.  1. 


25o  CHAPITRE    V 

sans  se  l'approprier)  (I).  Selon  Kholdî  (2),  Jonayd  la  justi- 
fiait ainsi  :  «  Celui  qui  s'abîme  dans  les  manifestations  de  la 
Gloire,  s'exprime  selon  ce  qui  l'anéantit;  lorsque  Dieu  le 
soustrait  à  la  perception  de  son  moi,  et  qu'il  ne  constate  en 
soi  que  Dieu,  il  Le  décrit  !  »  Cette  glose,  applicable  plutôt  à 
certaines  extases  hallagiennes,  plus  explicites  (3),  n'empêche 
pas  Jonayd  de  conclure  ainsi  :  «  Bistâmî  en  est  resté  au 
début  ;  il  n'a  pas  atteint  l'état  plénier  et  final  [kamâl  iva 
nihâyah)  »  (4).  Cette  conclusioç,  reproduite  par  Shiblî  à  sa 
manière  (5),  a  été  approfondie  avec  détails  par  Hallàj  dans 
son  commentaire  critique  du  mot  «  Sobhânî  !  »  (6)  :  '<  Pauvre 
Aboû  Yazîd  !  Il  en  était  arrivé  au  seuil  même  de  la  locution 
divine  [notq).  Et  c'est  bien  de  Dieu  que  lui  venaient  (aux 
lèvres)  ces  paroles.  Mais  il  ne  s'en  doutait  pas,  aveuglé  qu'il 
était  (encore)  par  sa  préoccupation  (persistante)  du  nommé 
«  Aboû  Yazîd  »  (i.  e.,  de  son  moi,  qu'il  croyait  voir  encore 
se  dresser,  comme  un  obstacle  imaginaire)  dans  l'entre- 
deux  (=  entre  Dieu  et  lui).  S'il  avait  été  le  sage  (consommé), 
qui  écoute  (immédiatement)  Dieu  former  (en  son  for  inté- 
rieur) des  paroles,  il  n'aurait  plus  considéré  le  nommé 
«  Aboû  Yazîd  »>  (=  son  moi),  —  il  ne  se  serait  plus  préoccupé, 
ni  de  rétracter  ces  paroles,  ni  de  s'effrayer  de  leur  énor- 
mité»(7). 

(1)  Ibn  al  Jawzî  {nâmoûs,  XI)  échange  les  thèses,  entre  Ibn  Sâlitn  et 
Sarrâj. 

(2)  Probablement  d'après  Doùrî  (ap.  Ibn  al  Jawzî,  /.  c). 

(3)  Passion,  p.  522,  760. 

(4)  Sarrâj,  loma\  397.  Ailleurs  il  le  dit  en  l'état  de  'ayn  al  jam'  (id, 
372i,  qui  ne  serait  donc  pas  nihâijah. 

(5)  «  Si  Aboû  Yazîd  vivait  encore,  il  referait  profession  d'Islam  sous 
la  direction  de  nos  novices  !  »  (Baqlî,  shath.,  ms.  QA,  f.  80). 

(6)  Texte  ap.  Taïu.,  p.  177  (de  Baqlî,  shath.,  î.  131). 

(7)  D'où  les  vers  qu'on  lui  prête,  en  critique  du  sobhânî  :  «  Je  suis 
Toi-même,  il  n'y  a  pas  à  en  douter.  —  Le  «  losà  Toi  »  (coranique)  c'est 
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Bistâmî  ne  paraît  pas  avoir  essayé  personnellement  de 
iusliûev  \e  <<  sodhânl  •» .  Il  ébaucha  simplement  la  théorie  de 
l'union  à  certains  attributs  divins  (non  à  l'Essence)  (1),  qui, 
reprise  par  Wâsitî  (2),  puis  par  Gorgânî  (3),  a  acquis  droit 
de  cité  dans  la  mystique  «  sifatite  »  des  grands  ordres  pos- 
térieurs. Mais  cette  vision  abstraite  et  discursive  des  perfec- 
tions divines  ne  le  satisfaisait  pas.  «  Celui  que  tue  Son  amour 
(mahabbah)^  est  arraché  (4)  à  la  mort  par  Sa  vision  [ro'yah)  ; 
tandis  que,  celui  que  tue  Son  désir  ('ishq)^  n'est  arraché  à 
la  mort  que  parla  participation  k^!àQOv\\>Q{monâdamah)'»  (5). 
Désir  d'une  union  familière  et  intime,  qu'il  ne  put  qu'entre- 
voir avant  la  mort.  «  Tous  sont  morts  'alà'l  tawahhom  (6), 
disait  Jonayd,  cité  par  Wâsitî  (7),  mèmeBistàmî  :  il  est  mort, 
n'ayant  réalisé  son  dessein  d'union  que  par  voie  Imaginative  » 
[  z=  en  situant  le  problème  à  résoudre  et  en  le  supposant 
résolu,  comme  celui  qui  médite  se  transporte  et  s'enferme 
par  la  pensée  dans  le  cadre  idéal  qu'il  s'est  composé  ;  sans 
y  être  encore  ravi  réellement]. 

Le. '<  prières  (f  intercession  :  Le  même  ton  singulier,  balbu- 
tiement outrancier  et  insolent  d'une  intelligence  enivrée  de  ce 
sublime  But  qui  lui  échappe,  la  même  nuance  hautaine,  (;y- 
nique  et  déçue  se  marquent  dans  les  étonnantes  prières  où 

«  Los  à  moi  »  —  ton  taivhid  c'est  ce  qui  m'unifie,  moi  —  ta  désobéis- 
sance, c'est  ma  désobéissance,  t'irriter  c'est  m'irriter,  ton  pardon  c'est 
mon  pardon  »  (ms.  I^ondres,  888,  f.  Si'i^)  ;  à  quoi  Ma'arrî  {ghofrân, 
152)  ajoute,  satiriquement  :  «  Ce  n'est  donc  pas  moi  qu'il  faut  fouetter, 
ô  mon  Seigneur,  —  si  l'on  dit  de  moi  :  voilà  l'adultère  ». 

(1)  Sha'râwî,  lab.,  I,  76.  —  Pourtant,  Satilagî,  f.  49,  52. 

(2)  Sarrâj,  loma',  89,  366. 

(3)  Passio7i,  p.  352. 

(4)  fidyah. 

(5)  Selon  Sohrawardî,  ap.  Kiirktit,  harîmî. 

(6)  Sur  ce^mot,  voir  ici  p.  223. 

(7)  Baqlî,  shath.,  f.  100  ;   iafsîr  in  LUI,  18-23  ;   Ibn  'Atâ  Allah, 
lata'if...  Morsî,  I,  192. 
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Bistârnî,  acquérant  pleine  conscience  de  la  doctrine  de  la 
hanî/'li/ah  {\)  commune  à  tout  le  genre  hunnain,  prie  Dieu 
pour  tous  les  hommes,  Lui  demandant  d'étendre  à  tous  cette 
indulgence  que  Mohammad  n'avait  réclamée  que  pour  les 
grands  pécheurs  de  sa  nation  ;  et  où  il  déclare  que  le  Para- 
dis des  hoûHs  ne  saurait  rassasier  (2)  le  cœur  des  élus  :  «  Mon 
étendard  (3)  est  plus  vaste  que  l'étendard  de  Moham- 
mad !  »  (4).  Et,  devant  un  cimetière  de  juifs  '(  Que  sont  ceux- 
ci,  pour  que  Tu  les  tortures  !  Une  poignée  d'ossements  secs 
sur  lesquels  les  sanctions  ont  passé  ;  pardonne-leur  !  »  (5) 
Ou,  selon  une  autre  version,  devant  un  cimetière  de  juifs  : 
«  Ils  sont  excusables  (vu  leur  ignorance  invincible)  »  ;  et, 
devant  un  cimetière  de  musulmans  :  «  Ils  sont  dupés  (car  le 
Paradis  créé  ne  les  rassasiera  pas)  »  (6).  —  «  0  mon  Dieu  !  Tu 
as  créé  ces  créatures  sans  qu'elles  le  sachent,  lu  les  a  char- 
gées du  faix  de  la  foi  [amânah)  (7)  sans  qu'elles  le  veuillent  ; 
si  Tu  ne  les  aides  pas,  maintenant,  qui  les  aidera  ?  »  (8) 

Il  priait  pour  Adam  «  qui  a  vendu  la  Présence  divine  pour 
une  bouchée  [loqmah)  »  (9).  Ce  qui,  selon  lui,  signifiait 
plus  (10)  que  de  prier  pour  tous  les  hommes  :  «  Si  Dieu  m'a- 
vait accordé  la  grâce  de  tous  les  hommes,  du  premier  au  der- 
nier, je  ne  trouverais  pas  que  c'est  beaucoup  ;  mais  le  plus 
étonnant,  c'est  qu'il  m'a  accordé  la  grâce  d'une  bouchée 

{{)  Passion,  p.  607.  Mot  célèbre,  figurant  dans  certaines  recensions 
du  Qor'ân. 

(2)  Sahiagî,  f.  66,  i22. 

(3)  i.  e.  mon  intercession,  au  Jugement. 

(4)  Baqlî,  shath.,  ms.  QA  f.  132  ;  'Attâr,  I,  176. 

(5)  Baqlî,  shalh,  ms.  QA  f.  103. 

(6)  Sarrâj.  /orna',  392-393. 

(7)  Cf.  Passion,  p.  -479,  n.  2. 

(8)  Sha'râwî,  lab.,  I,  75. 

(9)  Sha'râwî,  lataif,  I,  127  ;  tab.,  I,  76. 

(10)  Sorte  de  «  péché  originel  •>  ainsi  réparé. 
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d'argile  (1)  !»  —  u  0  mon  Dieu  !  si  Tu  as  prévu,  dans  ta  pres- 
cience, que  Tu  lortureras  une  do  tes  créatures  dans  l'enfer, 
dilate-z-y  mon  être,  au  point  qu'il  n'y  ait  plus  que  moi  qui 
y  puisse  tenir  !  »  (2).  «  Qu'est-ce  que  c'est  que  cel  enfer-là  ? 
Certes,  je  m'approcherai,  au  jour  du  Jugement,  des  damnés, 
et  je  Te  dirai  :  *«  Prends-moi  pour  leur  rançon,  sinon  je  m'en 
vais  leur  apprendre  que  ton  Paradis  n'est  qu'un  jeu  d'en- 
fanls  !  »  (3)  —  u  Si  je  devais  êlre  privé,  au  Paradis,  de  Le  ren  - 
contrer,  ne  fût-ce  que  la  durée  d'un  instant,  je  rendrais  la 
vie  insupportable  aux  élus  du  Paradis  !  »  (4)  —  «  Les  sages, 
dans  l'autre  vie  (5),  seront,  quant  à  leur  visite  à  Dieu, 
rangés  en  deux  catégories  ;  l'une  qui  Le  visitera,  quand  et 
autant  qu'elle  voudra  ;  l'autre  ne  Le  visitera  qu'une  fois.  — 
Comment?  —  Lorsque  Dieu, pour  la  première  fois, se  fera  voir 
des  sages.  Il  leur  montrera  un  marché,  où  il  n'y  aura  à  ven- 
dre et  à  acheter  que  des  effigies  d'hommes  et  de  femmes,  et 

(1)  Sha'râwî,  lata'if,  I,  127.  Autre  récension,  affaiblie  :  «  Demande- 
rais-je,  dit  Bistâmî  à  Ibrahim-b.Stiaybah  Harawî,  la  grâce  de  tous  les 
hommes  ?  —  0  A.boù  Yazîd,  si  Dieu  t'avait  accordé  la  grâce  de  toutes 
les  créatures,  ce  ne  serait  pas  grand'chose,  car  elles  ne  sont  qu'une 
bouchée  d'argile  »  (Sha'râwî,  tah.,  I,  76;  Sahlagî,  f.  45). 

(2)  Jonayd,  selon  Doûrî  (Sahlagî,  noûr). 

(3)  Dhahabî,  i'tiddl.  Comparer  les  outrances  de  W.  Blake. 

(4)  Baqlî,  t.  II,  p.  i4.  On  a  deux  variantes,  suivant  deux  thèses  diffé- 
rentes sur  Xdiro'yah  :  a)  «  Dieu  a,  parmi  ses  fidèles,  des  intimes,  qui, 
s'ils  étaient  privés  une  heure  de  Sa  vision  au  Paradis,  crieraient  au 
secours  (de  soif)  pour  sortir  du  paradis,  comme  les  damnés  crient  au 
secours  pour  sortir  de  l'enfer  »  (Sahlagî,  noûr)  ;  b)  «  Si  Dieu  ne  pre- 
nait pas  soin  de  celer  Son  visage  aux  élus  en  Paradis,  ils  y  crieraient 
(de  soif)  au  secours,  comme  les  damnés  en  enfer  »  (Kalâbâdhî,  akhbâr, 
f.  155b;  Sohrawardî,  'aiuârif,  IV,  279). 

(5)  Ibn  al  Jawzi,  ndmoâs,  XI.  Variante,  selon  Sahlagî  (noûr)  :  «  Les 
élus  du  Paradis  font  visite  (à  Dieu)  ;  lorsqu'ils  reviennent  de  la  visite, 
des  effigies  leur  sont  offertes  ;  celui  des  élus  qui  en  choisit  une  ne 
revient  jamais  plus  à  la  visite.  »  Ce  paraît  être  une  critique  voilée  du 
Kitâb  al  taivahhom  de  Mohâsibî  (ici  p.  223).  Gfr.  Passion,  p.  693. 
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celui  (des  élus)  qui  pénétrera  dans  ce  marché  ne  reviendra 
jamais  plus  visiter  Dieu.  Ah  !  Dieu  te  trompe,  en  cette  vie, 
sur  le  marché,  et  dans  l'autre,  sur  le  marché  ;  tu  te  trouves, 
et  pour  toujours,  l'esclave  du  marché  !  » 

Bisiâmî  et  Hallâj.  La  comparaison  entre  ces  deux  hommes 
est  classique,  chez  les  mysliques  postérieurs  [\).  Les  problè- 
mes du  qâb  qawsayn  et  du  §obhâni  ont  déjà  permis  de  voir 
qu'ils  diiïéraient.  Une  revision  comparée  des  deux  lexiques 
achèvera  de  préciser  la  distinction  entre  Tauteur  du.scfMa?!? 
et  celui  de  Vanal  Haqq. 

Bistâmî  enseigne  la  précellence  de  :  fard  (sur  sonnah)  ; 
dhikr  (sur  fikr)  ;  'ilm  (sur  ma'rifah)  (2)  ;  Hallâj  prendra  la 
position  contraire  (3).  Le  but  de  la  mystique,  pour  Bistâmî, 
ce  sont  les  hozoûè  al  aivliyâ  (4),  les  «  parts  alloties  »  aux 
saints,  par  l'union  de  chacun  à  un  nom  divin  («  al  éâhir.  al 
hâtïn,  etc.),  esquisse  delà  théorie  de  W/êLsiii  {takha/loq  bi 
asmâ  Allah)  :  Hallâj  va  plus  loin  et  envisage  ïittisâ/\  con- 
formation transformante,  de  substance  à  substance  (5).  Pour 
le  problème  des  locutions  divines,  Bistâmî  se  hausse,  par 
une  série  d'efforts  intellectuels,  d'ide/itifications  mentales 
momentanées  et  partielles  jusqu'à  l'a  anahowa  »  (=  «je  suis 
Vil  »  de  chaque  phrase  =.  je  suis  investi  du  droit  de  prédica- 
tion de  l'identité  logique)  (6).  Il  n'a  pas  pensé  à  Vanal  Haqq 
hallagien  (7),  qui  réfère  à  la  source  permanente  de  toutes  ces 
identités  transitoires  ;  Bistâmî  dit  simplement  «  antalHaqq, 
wabïl  Haqq  narâ...  (8)  »,  précision  du  thème  connu  d'Ibn 

(1)  A  partir  de  Kîlânî. 

(2)  Sha'râwî,  iab.  I,  76. 

(;i)  Passion,  p.  776-777,  624. 

(4)  Sha'râwî,  /.  c.  Cependant,  voir  Sahlagl,  f.  49,  129. 

(5)  Passion,  p.  476,  642. 

(6)  Passion,  p.  713. 

(7)  Passion  (index,  s.  v.). 

(8)  Sahiagî,  uoûr  f.  137  :  «  Ta  es  la  Vérité,  c'est  par  elle  que  nous 
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Adham  (1).  Son  mot  sur  le  sage  «  comme  le  damné  dans  le 
feu,  ni  mort,  ni  vivant  »,  atteste  le  désir,  non  consommé, 
de  l'union,  comme  le  distique  Oridoka  de  Hallâj  (2)  ;  mais 
sa  proposition  là  liai  lit  'ârif  est  rectifiée  par  Hallâj  {là 
wagt...)  (3).  L'état  mystique  final, /«/?^  bïl  tawhîd,  de  Bis- 
tâmi,  est  une  épuration  conceptuelle  négative,  une  mise  en 
suspens  de  l'àme,  qui  plane,  immobile,  dans  l'intervalle 
entre  le  sujet  et  l'objet  pareillement  annihilés;  ce  qui  fait 
penser  à  Patanjali  U).  Tandis  que  chez  Hallâj,  l'Objet  désiré 
a  transmué  le  sujet,  le  cercle  magique  de  la  profession  de  foi 
interdictrice  est  rompu  (5). 

Bistâmî  a  esquissé  plusieurs  définitions  et  paraboles  (6) 
que  Hallâj  développera.  Il  ne  faut  pas  juger  ses  outrances  de 
style,  dues  à  un  enivrement  intellectuel  tout  neuf,  —  comme 
celles  des  monistes  postérieurs,  qui  cultiveront  à  froid,  avec 
une  amertume  ironique,  la  même  phraséologie.  Bistâmî  s'est 
enivré,  jusqu'au  délire,  du  tajrîd  (7),  de  la  «  via  remotionis  » 
jusque-là  inexplorée  ;  mais  il  est  toujours  resté  un  ascète  ri- 

voyons  ;  c'est  par  elle  que  nous  constatons  (tahaqqoq)  la  vérité,  tu  es 
la  vérité  et  ce  qui  la  vérifie  (mohaqqiq)...  »  ...  «  Je  suis  la  Vérité,  lui 
répond  Dieu,  et,  puisque  tu  es,  par  Moi,  Me  voici  toi,  et  te  voici  Moi..». 

(1)  Ici,  p.  227. 

(2)  Sha'râwî,  l.  c.  ;  Passion,  p.  622, 

(3)  Id.,  p.  557. 

(4)  Analogie,  non  emprunt  ;  Bistâmî  y  arrive  par  Pusage  alternatif 
des  deux  membres  de  la  shahâdah,  négation  et  affirmation.  Patanjali, 
par  une  méthode  toute  différente  (ici,  p.  73). 

(o)  Passion,  p.  598.  Bistâini  entrevoit  cette  libération,  puisqu'il  se 
refuse  à  énoncer  la  shahâdah  (Baqlî,  t.  I,  p.  73  ;  cfr.  Passion,  p.  787). 

(6)  Ex.  :  «  la  réalité  du  soufisme,  c'est  une  clarté  scintillante  {noûr 
sha'sha'àni)  que  nos  yeux  surprennent,  et  qui  les  considère  »  (Sah- 
lagî, /.  c.  ;  cfr.  Passion,  p.  231,  648  ;  c'est  le  lamhat  al  basar  divin, 
Passion,  p.  602)  ;  —  le  /aM'(î/ spirituel,  autour  du  Trône  (id.,  cfr.  id., 
279). 

(7)  Cfr.  Hallâj,  infrà,  p.  283,  n.  4. 
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goureux(l),  fervent,  et  peut-être  humble.  Voici,  pour  termi- 
ner son  portrait,  une  anecdote  (2),  évidemment  excessive, 
mais  profitable,  tant  aux  amateurs  qui  conçoivent  la  mysti- 
que comme  un  art  d'agrément,   qu'aux  savants  qui  pensent 
en  pénétrer  le  lexique  en  consultant  une  bibliothèque.  Un 
vieux  cheïkh,   respectable  et  zélé,  que  les  sentences  de  Bis- 
tàmî  émerveillaient,  s'enhardit  un  jour  à  lui  demander  com- 
ment s'y  prendre  pour  obtenir  la  même  grâce.  Et  Bistâmî, 
imperturbable,  conseilla  ceci,  comme  procédé  sûr,  au  vieil 
apprenti  en  mystique,  suffoqué  :  u  Fais-toi  raser  la  tête  et  la 
barbe,  quitte  tes   vêtements  et  roule  autour  de  toi  ton  'aôâ, 
et  accroche-toi  au  cou  un  sac  de  noix  ;  réunis,  ensuite,  des 
gamins,  et  propose-leur  une  noix,  à  chaque  gifle  qu'ils  te 
donneront  ;  et  promène-toi  dans  cet  équipage,  à  travers  tous 
les  marchés,  devant  tes  amis  et  connaissances.  » 

b)  Les  œuvres  de  Tirmidhi. 

Aboû  'Abdallah  Mohammad-ibn  'Alî-ibn  Hosayn  Tirmidhî 
(-h  285/898)  (3),  surnommé  a  ai  Ha/dm  >>  (le  Philosophe) 
est  avant  tout  un  écrivain,  qui  a  écrit  abondamment,  non 
seulement  sur  la  mystique,  mais  sur  le  hadith  ;  dans  une 
orientation  originale.  C'est  le  premier  mystique  musulman 
chez  qui  des  traces  d'une  infiltration  philosophique  hellénis- 
tique (4)  apparaissent  ;  en  cela,  il  prépare  l'œuvre  de  Fârâbî. 

(1)  «  Je  ne  crois  pas  en  Mohamraad  l'Envoyé,  parce  qu'il  a  fendu  la 
lune,  brisé  la  pierre,  ni  parce  que  des  arbres  se  sont  rassemblés,  des 
plantes  et  des  briques  ont  parlé  ;  mais  parce  qu'avec  une  parfaite 
sagesse,  il  a  interdit  à  Ses  Compagnons  et  à  sa  Communauté  de  boire  du 
vin,  et  qu'il  en  a  fait  une  boisson  illicite  »  (ap.  Aflâkî,  trad.  Huart, 
421). 

(2)  Makkî,  qoût,  II,  75.  Sahlagî,  f.  59. 

(3)  Brockelmann  a  dédoublé  sa  personnalité,  en  lui  assignant  deux 
dates  fausses  {fi.  A.  L.,  I,  164,  199). 

(4)  Voir  "Attâr,  II,  91-99. 
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Mais,  chez  Tirmidhî,  la  philosophie  n'est  que  l'accessoire; 
ce  qu'il  cherche,  c'est  à  l'éformer  (  I),  sous  forme  ration- 
nelle et  synthétique,  l'exposé  de  la  dogmatique  traditionnelle 
tenté  par  Ihn  Karràm.  iMoins  fervent  et  moins  sagace  que 
Molîâsibî,  ce  hanétitè  est  un  idéologue  et  un  érudit,  presque 
un  ésotériste,  diffus  autant  que  prolixe  ;  précieux  à  consulter 
à  cause  de  sa  vaste  documentation. 

Liste  de  ses  œuvres  : 

{.  Khdtam  al  wïlâyah  (alias  :  strat  al  aïohyâ  (2),  'Uni  al 
awlïya)  (3)  «  Sceau  de  la  sainteté  ».  Cf.  mfrà\  et  Passion^ 
p.  685,  753.  C'est  son  livre  fondamental,  qu'Ibn  'Arabî  a 
longuement  médité,  et  utilisé  ;  il  paraît  perdu,  sauf  la  table 
de  ses  chapitres. 

2.  Hlal  arol)oûdîi/ak{siVms  :  'ilal  al  sharfah)  (4).  «  Les  mo- 
tifs rationnels  des  rites  canoniques  ».  Cf.  infrà  ;  et  Passion^ 
p.  193,  467;  ms.  Caire,  VII,  177:  ff.  I48-2I2K 

3.  al  akyâs  (5)  wal  moghlarrîn  <«  les  gens  sagaces  elles 
illusionnés  »,  recueil  d'exemples  des  différents  types  d'illu- 
sions psychologiques  particulières  aux  croyants  :  classés 
suivant  l'acte  canonique  et  le  métier:  ms.  Damas  Zah.  tas. 
104, §1. 

4.  riyâdat  al  nafs  (vulgo  :  riyâdah)  «  Mortification  de  la 
chair  ».  Manuel  d'ascèse  important,  ms.  Damas,  Zah.  tas 
104,  §V. 


(1)  Gfr.  tentative  da  malâiuatî  ihawrite  Ilamdoûn  Qassâr  (-}-  271) 
réintroduisaat  la  notion  de  kash. 

(2)  Sa  propre  référence,  ap.  masa'il,  f.  280  de  ma  copie. 

(3)  Sa  propre  référence,  ap.  'ilal  al  'oboàdiyah,  f.  166'^  ;  sur  le  sens 
ésotérique  de  thanâ  (cfr.  quest.  100  et  139). 

(4)  Passion,  p.  193. 

(5)  Sur  l'acceptation  particulière  de  ce  terme,   cfr.  Jâhiz,    bayân, 

III,  81. 
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Ce  sont  ses  quatre  ouvrages  ascético-mystiques  fondamen- 
taux. Les  autres  sont  : 

^.Jawâbkïtâh  ['Ottimân-ibn  Sa'îd]  wmi?â5//y,  ms. Damas, 
104,  §  H. 

6.  Bayân  alkasb,  ms.  Damas,  104,  §111. 

7.  Masaïl^  ms.  Damas,  104,  §  IV. 

8.  Adâh  almondin,  perdu  (cit.  Hojwîrî,  kashf,  338). 
En  théologie  dogmatique  : 

9.  kitâb  altawhid,  perdu  (cit.  Hojwîrî,  kashf,  1  il), 

10.  'adhâb  al  qahr  ;  perdu  (cit.  Hojwîrî,  kashf\  141). 

1 1 .  dorr  maknoûn  fî  as  ilat  mâkân  wamâyakoûn,  ms.  Leip- 
zig, 212. 

Il  a  réuni  les  hadîlh  qu'il  avait  compilés,  en  plusieurs 
recueils  : 

12.  Naivâdir  al  osoùl  (1),  ms.  Kôpr.  464-465,  Yéni  Jâmi' 
302,  Madrid  468  (t.  P'). 

13.  kitâb  al  foroûq,  ms.  Aya  Soufiya  1975. 

14.  kitâb  alnahj  ;  perdu  (cit.  Hojwîrî,  kashf,  141). 

15.  tafsir  (commentaire  inachevé  du  Qor'ân)  ;  perdu  (cit. 
Hojwîrî,  kashf,  141). 

Enfin,  il  est  l'auteur  du  premier  recueil  de  biographies  des 
saints  musulmans  : 

16.  t(irikh  al  masha'ikh  (var.  tabaqât  al  spoûfiyah)  (2)  ; 
perdu  (cit.  Hojwîrî,  kashf,  46). 

—  Analyse  des  'ilal  al  'oboûdiyah  : 

C'est  une  série  de  notes  critiques  sur  les  rites  canoniques, 
essayant  de  dégager  le  motif  rationnel  de  l'institution  de 
chacun  d'eux.  Tant  pour  répondre  aux  objections  philoso- 
phiques des   Qarmates,    que  pour  présenter  une  synthèse 

(1)  Extraits  ap.  Ibn  al  Dabbâgh,  ibrîz  ;  et  Nabhânî  {Mohammad  :  sur 
sa  préexisteiîee). 

(2)  Ouvrage  assez  indulgent,  en  fait  de  légendes,   puisqu'il  range 
Aboù  Hanîfah  parmi  les  mystiques. 
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satisfaisante  pour  Fesprit.  Après  la  dtbâjah^  douze  notes  sur 
les  purifications  })récé(iant  la  prière  canonique  :  ùwàk^  khalâ^ 
wodoïC  (YI-VIÎ,  W-W\),ghodaljanâbah.  Puis  quarante-deux 
notes,  bistorico-liturgiques,  sur  la  Raldt  elle-même  (1), 
essayant  de  répondre  de  façon  plausible  aux  queslions  suivan- 
tes :  Pourquoi  le  takhir  ?  Pour  enseigner  rhumililé.  —  Et  les 
tahïyât  ?  Selon  Hasan,  c'est  l'islamisiition  d'un  rite  païen.  — 
Pourquoi  le  nombre  des  rak'ah  n'est-il  pas  le  même  (2)  aux 
cinq  prières  ?  —  Etymologie  du  mot  mlât  ?  Selon  Mkiimah, 
c'est  (i  relier  »  (l'homme)  à  Dieu. —  Et  du  mot  persan  namàj 
(z=:  namâz)  ?  il  provient  de  JSamlj,  nom  «  syriaque  »  du  pre- 
mier ange  qui  obéit  et  se  prosterna  devant  Adam. —  Viennent 
enfin  huit  articles  de  psychologie  ascétique  :  sur  les  disposi- 
tions diverses  [manâzil]  des  cœurs  durant  la  prière,  la  tenta- 
tion, les  trois  espèces  de  cœurs  ;  le  cœur  est  la  maison  de 
Dieu  ;  les  cinq  défectuosités  à  éviter  en  priant  ;  comment 
l'ascèse  du  jeûne  lève  les  quatre  voiles  du  cœur  ;  les  trois 
aliments  du  cœur  et  ses  quatre  grâces  ;  les  directives  inter- 
nes permettant  de  bien  vs'acquitter  de  la  prière /"«/y/,  sonnah, 
ou  tatawwo\ 

—  Table  des  chapitres  du  khàtam  al  vvilâyah  : 
Ce  curieux  livre  donne,  en  CLV  articles,  l'explication  des 
principales  expressions  extatiques  {shathiyât),  tirées  du 
Qor'ân  ou  non.  mises  en  circulation  pendant  les  deux  pre- 
miers siècles  de  l'hégire  (6).  Nous  en  possédons  la  table  que 
voici,  grâce  à  Ibn  'Arabî  : 

§§  \  .Nombre  des  stations  {manâzil)  des  saints. —  2.0ii  sont  les  stations 
des  ahl  al  qorbali  —  3.  Leurs  séances,  derrière  ce  voile.  — 4.  Jusqu'où 
va  leur  limite.  —  5.  Où  est  le  stade  (maçdrn)  des  Ahl  al  majdlîs  wa  al 

(1)  Gomp.  f'ahyn  al  salât,  opuscule  de  Mohâsibî. 

(2)  Objection  qarmate"  classique  {farq,  293)  ;  cfr.  'A.  M.  Kindî, 
risdlah,  10. 

(^)  Sans  mjentiouner  leurs  auteurs. 
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hndlth.  —  6.  Combien  sont-ils.  —  7.  Ce  qui  leur  a  fait  accorder  cela 
par  leur  Maître.  —  8.  Qu'est-ce  que  leur  conversation  (/îa(/tM)  et  entre- 
tien avec  Dieu.  —  9.  Comment  commencent-ils  leur  monâjdh.  — 
iO,  Comment  la  terminent-ils.  —  II.  Par  quoi  leur  répond-Il  et  par 
quoi  lui  répondent-ils,  —  l"!.  Comment,  décrire  leur  conduite.  —  13  Qui 
a  droit  au  «  Sceau  des  Saints  »,  comme  Mohamraàd  au  Sceau  de  la 
Prophétie.  —  14.  Quelle  est  la  qualité  de  cet  ayant  droit.  —  15.  Quelle 
est  la  cause  de  ce  sceau  et  quel  en  est  le  sens.  —  )6.  Combien  y  a-t-il 
de  séances  pour  l'Ange  du  Royaume  (malak  al  molk).  —  17.  Où  est  le 
stade  des  Apôtres  par  rapporta  celui  des  Prophètes.  —  18.  Où  est  le 
stade  des  Prophètes  par  rapporta  celui  des  Saints.  —  19.  En  quoi  con- 
siste la  dot  de  bonheur  {haii)  spéciale  que  chaque  Apôtre  reçoit  de  son 
Maître  [20-23]. 

24.  Quelle  est  l'origine  des  noms.  —  25.  De  la  révélation  [ivahy).  — 
26.  De  l'esprit  (i-oûh).  —  27.  De  la  sakînah.  —  28.  De  la  justice.  — 
i9.  Quelle  est  la  supériorité  de  certains  Prophètes  (et  Saints)  sur 
d'autres.  —  30.  Dieu  a  créé  la  création  dans  l'obscurité  (zo/ma/i).  — 
32.  Comment  décrire  les  maqâdir.  —  33.  Quelle  est  la  cause  de  cette 
science  du  qadnr  révélée  aux  Prophètes.  —  34.  Pourquoi  fut  elle  révé- 
lée. —  35.  Quand  leur  est-il  révélé  (le  secret  du  ^arfar).  — 39.  Qu'est- 
ce  que  cet  Intellect  Suprême  [al  'Aql  ni  Akbar)  de  qui  ont  été  morce- 
lés les  intellects  pour  toutes  ses  créatures.  —  40.  Comment  décrire 
Adam.  —  45.  Comment  Dieu  a-t  il  donné  aux  Anges  à  choisir,  quand 
Il  leur  a  ordonné  d'adorer  Adam.  —  51.  Où  sont  les  trésors  des  grâces. 

—  52.  Les  trésors  de  l'énergie  des  âmes.  —  53.  Comment  parviennent- 
ils  aux  Prophètes.  —  54.  Où  sont  les  trésors  de  ceux  des  Saints  qui 
conversent  avec  Dieu  {mohaddithîn).  —  55.  Qu'est-ce  que  leur  hadîth. 

—  56.  Qu'est-ce  que  la  révélation  (wahy).  —  57  Quelle  différence 
y  a-t-il  entre  les  mohaddilhîn  et  les  Prophètes.  —  59.  Où  sont  la  plu- 
part des  saints.  —  64.  Qu'est-ce  que  la  «  parole  »  adressée  par  Dieu 
aux  moiuuhhidîn.  —  65.  Aux  Apôtres.  —  66-71.  Quelles  sont  les  dots 
des  Prophètes  dans  la  vision  qu'ils  ont  de  Dieu  ;  quelles  sont  les  dots 
des  mohaddithîn  ;  des  autres  Saints  ;  et  du  vulgaire.  Car  entre  leurs 
dots  {hoioùz)  en  ce  jour  de  la  Visite  (xjawm  al  ziyârah)  il  y  a  une  dis- 
tinction, et  quelque  chose  qu'aucune  bonne  nouvelle  ne  peut  décrire. 
Et  de  même  qu'au  Paradis  il  y  a  des  degrés,  de  même  pour  eux  il  y  a, 
au  Jour  de  la  visite,  des  degrés.  —  75.  Combien  la  dot  de  Moham- 
mad  dilîère  de  celle  d'un  autre  Prophète.  —  82.  Combien  y  a-t-il  de 
parties  dans  la  Prophétie.  —  84.  Dans  la  Siddîqiyah.  —  87.  Qu'est-ce 
que  la  Vérité  exige  des  nioivahhidin.  —  88.  Qu'est-ce  que  la  Vérité 
(al  Haqq),  —  89.  Qui  l'a  fait  paraître.  —  90.  Quelle  est  son  action  dans 
la  création,  —  91.  Qui  est   son  délégué.  —  92.  Quel  est  son  fruit.  — 
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93.  Qui  est  «  vérifiant  »  {rnohi</q).  —  94,  Où  est  le  lieu  de  qui  l'est.  — 
9.T.  Qu'est  ce  que  la  sakinah  des  Saints.  —  9(1  Quelle  est  la  dot  des 
croyants.  —  97.  Quelle  est  leur  dot  «  toute  chose  périt,  sauf  Son  visajaje  » . 

—  98.  Pourquoi  est-il  dit  spécialement  «  visag:e  ».  —  100,  Qu'est-ce 
qu'  «  Amen  ».  —  101.  Qu'est-ce  que  le  sojoùd.  —  102.  Comment  a-t-il 
commencé.  —  103-107,  Qu'est-ce  que  Sa  parole  :  «  La  gloire  est  mon 
turban,  —  la  grandeur  mon  manteau  ».  Qu'est-ce  que  le  turban,  le 
manteau,  l'orgueil.  —  108.  Qu'est-ce  que  la  «  couronne  »  du  Royaume. 

—  109.  Qu'est-ce  que  la  «  dignité  »  [waqâr)  —  110.  (comment  décrire 
les  «  séances  de  la  vénération  ».  —  11 1,  Et  le  «  Royaume  des  grâces  ». 

—  112.  Et  le  «  Royaume  de  la  Lumière  ».  —  H3.  Et  le  «  Royaume  de 
la  Sainteté  divine  »  {molk  al  qods).  —  114.  Qu'est-ce  que  la  Sainteté 
divine.  —  115.  Qu'est-ce  que  les  scintillations  du  visage  {sohohât  al 
ivajh).  —  116.  Qu'est-ce  que  le  breuvage  de  l'amour.  —  117.  Qu'est-ce 
que  le  calice  de  l'amour.  —  118.  Où  est-il.  —  119.  Qu'est  ce  :  «  Le 
breuvage  de  son  amour  pour  toi,  —  au  point  qu'il  t'enivrera  de  ton 
amour  pour  Lui  ».  —  120.  Qu'est-ce  que  l'étreinte  [qahdah).  —  123. 
Combien  de  regards  Dieu  jette  t-il  à  ses  Saints  chaque  jour,  —  et  ce 
qu'il  regarde  en  eux.  —  124.  Ce  quil  regarde  dans  les  Prophètes, 
combien  en  reçoit-Il  dans  son  intimité  chaque  jour  —  125.  Qu'est-ce 
«  qu'être  avec  »  [ma'lxjah)   pour  Dieu,   car  11  «  est  avec  »  sa  création. 

—  126.  Qu'est-ce  que  Ses  asfîyâ.  Prophètes  et  intimes  {khàssah).  — 
127.  En  quoi  diffèrent-ils.  —  128.  Qu'est-ce  que  !e  dhikr  de  Dieu  : 
Certes  le  dhikr  de  Dieu  est  suprême  ».  —  129.  «  Odhkoroûnî  adhkor- 
kom  ».  —  130.  Que  signifie  le  yiom.  —  131  Qu'est-ce  que  le  A'^om,  qui 
a  conditionné  dans  les  noms  (créés).  —  132.  Quel  est  le  Nom  qui  est 
caché  à  toute  créature,  sauf  à  Ses  intimes.  —  133-134.  Comment  l'ami 
de  Salomon  le  reçut-il,  et  le  révéla-t-il  à  Salomon,  apôtre  d'entre  les 
apôtres  ;  et  pourquoi.  —  135.  Apprit-il  de  ce  Nom  ses  lettres  ou  son 
sens.  —  136.  Où  est  la  porte  (qui  accède)  à  ce  Nom.  —  Où  est-elle 
cachée  pour  la  création.  —  137.  Qu'est-ce  que  son  vêtement  (Jnnvah). 

—  138.  Quelles  sont  les  consonnes  dans  l'alphabet.  — 139.  Les  conson- 
nes isolées  (du  Qorân)  sont  la  clef  de  tout  nom  d'entre  les  noms  (divins). 

—  Où  sont-ils,  où  sont  leurs  consonnes  —  140.  Comment  l'aii/ est-il 
devenu  la  première  des  lettres.  —  141.  Et  le  lam-aUf  la  dernière.  — 
142.  Quel  compte  a  fait  arrêter  le  chiiïre  des  lettres  à  28.  —  143.  Que 
signifie  «  Dieu  a  créé  Adam  à  son  image  ».  —  144.  Et  «  Ajoute-moi 
12  prophètes  de  ma  nation  ».  —  145.  Et  le  mot  de  Moïse  :  «  Seigneur, 
fais-moi  appartenir  à  la  nation  de  Mohammad  !  »  —  146.  Et  :  «  Dieu  a 
des  adorateurs  autres  que  les  Prophètes,  dont  les  Pro|)hètes  envient  la 
béatitude,  car  ils  sont  proches  de  Dieu  seul  ».  —  147.  Que  signifie  la 
basmalah.  —  148.  Et  «  La  paix  sur  toi,  ô  Prophète  ».   —  149.  Et  «  la 
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paix  sur  nous  et  sur  les  pieux  adorateurs  de  Dieu  ».  —  150.  Et  «  les 
gens  de  ma  famille  sont  le  sauf  conduit (arnrî?;)  de  ma  nation  ».  —  loi. 
Ce  qu'est  la  «  famille  de  Mohammad  »  (Al  Mohammad).  —  1.52.  Où 
sont  les  trésors  de  la  Preuve,  dans  les  trésors  de  la  Parole,  dans  les 
trésors  de  la  science  de  l'autonomie  divine  (tadbîr).  —  153.  Où  sont  les 
trésors  de  la  scieace  divine  dans  la  science  de  la  création  (bad').  — 

154.  Qu'est-ce  que  la  «Mère  du  Livre  »  {0mm  al  Kitâb)  qu'il  a  réser- 
vée, entré  tous  les  Prophètes,   à  notre  Prophète  et  à  notre  nation.   — 

155.  Qu'est-ce  que  le  pardon  (inaghfîrah)  accordé  ^   notre  Prophète, 

—  et  annoncé  déjà  à  toiis  les  autres. 

Remarqués  :§  13-15  :  cfr.  Passion,  p.  753.  Ihn  ' \ra\nÇanqd  moghrib, 
ms.  Caire,  f.  4*)  donne  un  extrait  de  ce  paragraphe  :  «  le  sceau  des 
Saints  est  supérieur  {àfdal)  à|Aboû  Bakr  ;  c'est  Jésus  ;  il  est  à  la  fois 
prophète  ab  inlrâ,  et  saint  arf  extra  !  car  son  cœur  a  une  double  opéra- 
tion :  il  reçoit  ab  intrâ  l'inspiration  divine  (ilhâm),  et  il  imprime  à  ses 
membres  (ad  extra)  le  commandement  (amr)  de  Dieu  ».  —  18.  D'où 
le  mot  «  point  initial  des  saints,  point  final  des  prophètes  »  (Simnânî, 
in  Jâmî,   509  ;  Morsî  l'interprète  à  faux,  ap.   Sha'râwî,   tabaqâf.,  II), 

—  19.  Cfr.  Passion,   p.    737  et  ici,  p.   228.   —  20-23.  Titres  sautés 
dans  ma  copie. —   32,   Cfr.    Passion,    p.    63  3,    —   39.    Cfr,    Tostarî, 
ap,  Passion,    p    832.   —  40.  Cfr.    Passion,   p.  606.  —55.   Cfr.   Pas- 
sion, p.  661.  —  66-71.  Thème  traité  par  Ibn   Adham,  Mohâsibî,  et  Bis- 
Ikmi  {Passion,  p.  692  693  ;  ici, index,  s.  v.).Tirmidhî  l'expose  ainsi, selon 
Vfjilyah  :  «  Dieu  a  choisi  les  moivahhidîn  afin  de  Se  glorifier  d'eux,  au 
jour  du  Jam'  Akbar,  en  ses  Assises,  devant  ses   Anges.    La  nature 
d'Adam  et  denses  descendants   a  manifesté  une   semence  de  l'Amour, 
tandis  que  celle  des  Anges  manifeste  l'Omnipotence  divine.  A  cause  de 
Son  amour  polir  les  Adamites,  Dieu  se  réjouira  de  leur  conversion,  et 
dira,  en  ce  Jam'  :  «  0  vous,  troupe^deMes  anges,  vos  splendeurs  sont 
issues  de  vous-mêmes,  puisque  vous  avez  été  créés  de  lumière,  — tan 
dis  que  les  hommes,  leurs  splendeurs  ont  surgi  dans  leurs  âmes  con- 
voiteuses,   alors  jque   les  |démons    les   cernaient   dans   la   plus   basse 
demeure.  Je  les  ai  créés  de  limon.  Voilà  pourquoi,  maintenant,  ils  mé- 
ritent Ma  demeure  et  Ma  proximité  ».  Ce  qui  est  une  atténuation.  — 
75.  Cfr.   Passion.'^p.    7  17.    —  8H.    Cfr.  Passion,  p.   569.  —  93.  Sur 
mohiqq,  voir  HallâjXAkhb.  50)  et  Ibn  'Atâ  (Baqlî,  t.  II,  587).  —  119. 
Gette^sentence  est  de  Misrt  (Sarrâj,  masdrV,   180).  —  123.  Cfr.  Hallâj, 
iiia;.,  28,  —  129.  Cfr.  Ibn  'lyâd  (ici,  p.  107).  —  131.  11  s'agit  de  Vism 
a'zam  {Passion,  p.  598  ;  et  ici,  p.  40)    —    138.    seq.    Cfr.  Passion,  p. 
597.  —  145.  Cf.  Sahiagt,  noûr,  f.  37.  —  146   C'est  lehadîth  alghibtah 
(Passion,  p.  748).  —  147,  Cfr.  Hallâj   (Passion,   p.   521).  —  151.  Cfr. 
l'exégèse  auti-shî'ite  des  qorbd  (^Qor'ân)  selon  Hasan,  ici,  p.  161. 
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Sa  doctrine.  Tirmidhî  est  un  théoricien  ;  procédant  mé- 
thodiquement à  l'inventaire  d'expériences  mystiques  inté- 
rieures ;  les  ((  savourant  simplement  »,  en  son  l'or  intérieur, 
avant  de  les  classer.  Esprit  logique  et  pondéré,  il  s'affranchit 
du  servage  des  isnâd  \iOi\Y  le  plan  de  ses  œuvres  principales. 
Mais  il  attribue  trop  d'importance  à  la  lettre  des  définitions, 
il  a  tendance  à  confondre  les  concepts  avec  leur  présentation 
verbale,  c'est  le  premier  mystique  sunnite  qui  incline  à  la 
cabale  littérale  (1).  Comparé  àMohâsibî,  Tirmidhî  est  moins 
:.humble  et  moins  sagace,  plus  doctoral,  mieux  classé.  — Tir- 
midhî est  un  hanéfite  profondément  influencé  par  Ibn  Kar- 
râm  (2),  dont  il  essaie  de  remanier  la  doctrine,  en^^tenant 
compte  des  objections  ;  il  s'efforce  d'identifier  mdrïfah  à 
'îmàn  (3),  et  de  ramener  la  notion  de  roâh  à  celle  de  'aql{^). 
Sa  doctrine  de  la  raison,  'aql^  morcelée  et  répartie  par  par- 
celles entre  les  seuls  croyants  (5),  prépare  le  compromis  phi- 
losophico-gnostique  de  Tostarî  (6).  Tirmidliî,  réagissant 
contre  le  morji'sme,  réintroduit  la  notion  de  kasb  (T). 

En  psychologie  mystique,  il  expose  excellemment  la  théo- 
rie de  la  «  science  des  cœurs  »  (8)  ;  il  discerne  mdj'  de 
qalb  (9),  et  note  explicitement  que  qalh  (cœur)  désigne  à  la 

(1)  Passion,  p.  593.  —  Je  cite  ici  la  pagination  de  ma  copie  du  ms. 
Damas,  104.  Cfr.  'ilal,  f.  166". 

(2)  'adhâb  al  qabr  —  mou'niin  haqqà  (f.  398j  —  condisciple  d'Ibn 
Khozayriiah  chez  RawvVâsl  (f.  402).  Discussion  d'un  hadîth  d'al  Kalbî 
(f.  H  ;  cfr.  ici,  p.  237).  Rôle  de  V'aql.  -^  Il  est  'ontart  (f.  317),  comme 
Aboù  Hâshim.  —  Il  classe  Aboû  Hanîfah  parmi  les  mystiques. 

(3)  Passion,  p.  .o38,  n.  4. 

(4)  Passion,  p.  483,  663. 

(5)  F.  353. 

(6)  Passion,  p.  832. 

(7)  Riyâdah.  Cfr.  Hilyàh. 

(8)  Passion,  pp.  477-479,  486. 

(9)  Cfr.  Qor'âQ  V,  10-11  ;  Ghazâlî,  monqidh,  7.  —  f.  216,  291  :  Les 
Anges  ne  peuvent  deviner  les  secrets  des  cœurs  (cfr.  Sabîhî,  ap. 
Baqlî,  t.  II,  p.  22).  Passion,  p.  487. 
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ibis  :  l'organe  régulateur  de  la  pensée  et  le  viscère  de 
chair  (1).  Il  définit  également  les  degrés  de  la  sainteté  (2), 
surtout  au  point  de  vue  de  l'illutninatioii  intellectuelle  (3), 
sans  faire  intervenir,  ni  l'extase  [tawâjod]  qui  transfigure  (4) 
le  corps,  ni  l'amour  qui  transforme  la  volonté.  L'angélo- 
logie  de  Tirmidhî  est  très  développée  et  louche  au  spiritisme, 
il  se  disait  en  rapports  incessanls  avec  les  bons  esprits  [Khidr) 
comme  avec  les  mauvais  (Khannâs)  (o).  Selon  lui,  les  anges 
boivent  la  prière  coranique  de  l'orant,  lèvres  contre 
lèvres  (6). 

Tirmidhî,  par  son  disciple  direct  Aboû  Bakr  Mohammad 
Warrâq,  a  eu  de  l'action  sur  l'école  mystique  des  Malâma- 
tiyah.  Mais  ce  sont  surtout  ses  livres  qui  ont  agi  :  d'abord 
suribn  'Arabî,  dont  il  est  le  précurseur  ;  puis  sur  Bahâ  al 
Dîn  Naqshband,  fondateur  de  la  congrégation  des  Naç.s/iban- 
diyah  il). 

4°  Sahi  T\  stari  et  l'école  des  Sâlimîyah. 

Nous  avons  déjà  examiné  ailleurs  sa  vie.  On  trouvera  ici 
un  résumé  de  sa  doctrine  (8),  et  de  celle  de  ses  disciples,  les 

(i)  F.  300:  bad'at  min  lahm  fîjawfika  =  modghah  jawfâniyah  de 
Hallâj  {Bosiân,  §  15). 

(5)  r.ettre  à  'Othmâa  de  Rayy. 

(3)  Les  clartés  (aniaâr)  qui  sont  le  thériaque  des  cœurs  (f.  390), 

(4j  8a  tliéorie  du  tajalll  destructeur  (f.  M)t)  prépare  celle  des 
Sâlittiiyah  (ici,  p.  269)  Celte  prétéritiou  de  lextase  est  un  des  traits 
distinctifs  des  Malâmatiyah. 

(5)  Sur  Khaunâs,  cfr.  Chauvin,  iOOl  Nuits,  VIII,  131,  176.  — 
'Attâr  II,  96-97. 

(6)  'liai,  f.  \m^. 

(7)  Jâmî,  132. 

(8)  D'après  les  sources  suivantes  :  a)s,ox\tafsîr,  impr.  Caire,  1326, 
204  pp.  (éd.  Na'sânî)  ;  b)  deux  ouvrages  apologétiques  daboù'l  Qâsim 
Saqallî  (vers  390/999)  :  sharh  lua  baijân  lima  ashkalamin  kalâm  Sahl, 
et  tni'âiadah  wa  radi...,  tous  deux  conservés  ap.  ms.  Kôpr.  727. 
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Sâlimiyah  ;  avec  le  texte  des  seize  propositions  des   Sâli- 
miyah  condamnées  par  les  Hanbalites. 

Par  son  maître  Ibn  Sawwâr,  Tostarî  est  le  disciple  de  tra- 
ditionnistes  sunnites  stricts,  Thawrî,  et  le  philologue  aboû 
'Amr-ibn  al  'Alâ  ;  et  de  deux  mystiques,  Mâlik-ibn  Dînâr,  et 
Ma'roûf-ibn  'Alî  (t).  11  est  hostile  aux  motokaUimoûn,  et 
recourt  à  un  type  d'argumentation  dialectique  spécial  {radd 
al  fa?-'  liai  ml)  (2).  Il  a  tendance  à  confondre  l'évidence  de 
la  raison  i^aql)  avec  la  lumière  de  la  foi  ;  '<  le  renoncement 
(tawakkoD  se  déduit  de  la  certitude  [yaqîn]  »  :  le  marïf'ah, 
c'est  la  fitrah  du  mîthàq  ;  c'est  la  raison  qui  reconnaîtce  qui 
est  licite  canoniquement.  «  La  preuve  du  tawhîd,  c'est  l'affir- 
mation même  qu'on  en  émet  {al  j azm dalil)  »  (3).  En  psycho- 
logie, nous  avons  signalé  ses  théories  des  trois  laiaïf  et  des 
trois  tawaffi  (4)  ;  son  spiritualisme  intense  lui  fait  dire  que 
l'homme  «  vit  »  positivement  de  la  foi.  Comme  Ibn  Karrâm, 
il  affirme  la  survie  personnelle  de  l'âme  post  .morlern  (5), 
contre  la  doctrine  commune,  et  malgré  la  théorie  hellénis- 
tique de  la  survie  impersonnelle  Çaql)  (6).  Sa  théorie  des 
quatre  éléments  est  la  même  que  celle  de  Tirmidhî  (7),  et  il 
l'applique  à  l'âme. 

En  théodicée,  Tostarî  affirme  la  plénitude  de  la  réalité 
divine,  contre  les  restrictions  mo'tazilites  :  «  La  wah.dâ- 
niyah  (8),  fondamentalement,  c'est  que  Dieu  est,  avant  que 
toute  chose  soit.  II  eslseul  [fard),  savant,  Il  a  voulu,  déter- 
miné, équilibré....  récompensé  et  puni  ;  les  actes  des  hom- 

(1)  Passion,  p.  28  seq. 

(2)  Cfr.  Passion,  p.  579. 

(3)  Saqallî,  mo'âradah  ;  cfr.  Passion,  p   131,  n.  (et errata). 

(4)  Passion,  p.  -487. 

(5)  Id.,  p.  483. 

(6)  Cfr.  Tirmidhî. 

(7)  'ilal,  f.  209^  ;  elle  serait  hellénistique. 

(8)  SaqalU,  mo'âradah. 
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me§  leur  sont  attribués,  mais  II  en  possède  l'origine  et  Id 
fin  [tamâm)  ;  le  coupable  ne  Le  Vainc  pas  en  péchant^  et  le 
juste  n'obéit  pas  sans  recourir  à  Lui.  Toutes  choses  sont  par 
Sa  science  et  Sa  puissance  ;  elles  ne  sont  pas  celte  science  et 
cette  puissance, certes,  mais  elles  existent  par  elles  detix  ».  Il 
tend  à  n'admettre  qu'une  distinction  virtuelle  e!ntre  les  divers 
attributs  divins,  et  à  les  entrevoir  (\)  en  toute  chose  créée, 
vue  sous  un  certain  angle.  -^  En  cosmogonie,  il  essaie  de  se 
tenir  à  égale  distance  du  qadarisme  et  du  morjï'sme  ;  il  expli- 
que admirablement  que  là  grâce  divine  ri'intervienl.  pas  seu- 
lement au  déclenchement  de  l'acte,  mais  avant  et  après  {isti- 
tâ\ih  qabl,  ma\  ba\l  al  fCl)  (2).  Il  lie  les  deux  questions  de 
Vïklhâb  et  du  tafdîl  al  faqr{'d).  —  En  eschatologie,  il  affirme 
la  nécessité  canonique  d'une  contrition  continuelle,  tawbah, 
mais  il  entend  sous  ce  terme  le  «  retour  »  de  la  perisée  à 
l'évidence  de  la  présence  divine,  grâce  à  l'aclel  de  foi,  qu'il 
analyse  très  finement  (4).  La  foi,  'îmân,  comprend  chez  lui 
toute  l'attitude  religieuse  du  croyant  ;  son  essence  est 
divine,  c'est  une  évidence  incréée,  une  Certitude,  yaqîn,  qui 
est  Dieu  rtlême  (5).  Aussi  admet-il  qu'au  Jugement,  toutes 
les  créatures  auront  la  vision  de  Dieu  {ro'yah)  5  ftiême  Salân,- 
qui  sera  pardonné  (6).  Sa  théorie  du  tajallî  (!)  et  des  anwâr 
(illuminations)  est  toute  intellectualiste.  —  En  politique,- 
Tostarî  admet  que  la  mission  prophétique  est  une  émànfttiori 
de  la  «  colonne  de  clarté  »  primordiale,  dont  des  parcelles 
se  trouvent  dans  les  cœurs  des  croyants  ;  compromis  entre 

(1)  D'où  ta  fil  d'ibn  Sâlim  {Passion,  p.  51-4). 

(2)  Saqallî,  mo'dradah  ;  Passion,  p.  614. 

(3)  Cfr.  Passion,  p.  777.  Ibn  Karrâm,  par  une  démarche  inverse,  lie 
Vinkdr  al  kasb  au  lafdil  al  ghind  (ici,  p.  229). 

(4)  Passion,  p.  494. 
(5)/'^.,  p.  fît 3. 

(6)  Id..  p.  866. 

(7)  Saqallî,  sfiarh,  III. 
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V\iql  ahbar  hellénistique,  et  le  gnosticisme  imâmite  (1). 
Toslarî,  hésitant,  semble  pourtant  difîérenciei' les  saints  des 
prophètes  (2) .  Il  est  très  ferme  pour  robéissancedueau  pou- 
voir khalifal  (3)  ;  pour  l'unité  de  la  (Communauté  (4).  Sa 
théorie  des  quatre  sens  du  Qor'ân  est  importante  (5). 

Différentes  propositions  ébauchées  par  Tostarî  ont  été  dé- 
veloppées [)ar  Hallàj  (6)  ;  notamment  sur  la  hasmalah  et  la 
ghaybah  bïl  madhkoûr  (7).  D'autres,  au  conti'aire,  défor- 
mées (8)  par  les  Sàlimiyah,  lesont  menés  au  monisme  \sirr 
alrohoûhïyah,  sïrr  al  «.  ana  ». 

Ibn  Sàlim,  de  Basrah,  fondateur  de  cette  école  mystique 
importante,  mâliUite  en  jurisprudence,  n'a  voulu  être  que 
l'éditeur  de  «  mille  questions  »  posées  à  son  maître  Tos- 
tarî (9).  Il  paraît,  cependant,  avoir  accusé  et  épaissi  certains 
traits  risqués  de  sa  doctrine.  Et,  après  deux  siècles  de  grande 
activité  théologique  et  littéraire,  cette  école,  qui  compte  à 
son  actif  des  œuvres  de  la  valeur  du  qoûl  al  qoloûb  d'aboû 
TàlibMakkî(-f  380),  etdu  tafslr  d'Ibn  Barrajân  (-f  536), 
disparut,  sous  les  condamnations  encourues. 

Voici  le  tableau,  selon  le  mo'tamad  d'aboû  Ya'lâ   Ibn  al 

(1)  Passion,  p.  832,  938. 
(^l)Id.,  p.  688. 
(3)  Id.,  p.  726. 

{h)  hobb  al  sahâbah  fard  ;  pas  de  tabarri  'an  al  fossâq  (Saqallî, 
sharh)  ;  Passion,  p.  29. 

(5)  Passion,  p.  704. 

(6)  Id,  p.  473. 
{l)ld.,  p.  513. 

(8)  AttéQuation  par  Ibn  Sâlim  :  de  sa  doctrine  du  balâ  (=  ghorbah 
ilà  at  Mahboûb,  ap.  qoût.  11,  67  ;  Comp.  Passion,  p.  626),  exagération 
à  propos  du  moumin  haqqà  {Passion,  p.  .^8.^)  :  Tostarî,  au  contraire, 
disait  :  «  je  prie  Dieu  qu  II  rende  véritable  notre  foi,  un  yohaqqiqa  'îmâ- 
nanâ  »,  et  professait  le  tabarri  'arurnan  yadda'î  al  tawakkol  wal  iidà 
walshaïuq  (Saqallî,  sharh  ;  cfr.  Gholâm  Klialîl  et  Ibn  Battah). 

(9)  Passion,  p.  29. 
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Farrâ(+  458)  (1)  des  XVI  propositions  sàlimiyennes  con- 
damnées par  les  Hanbaliles  ;  Kîiànî  en  a  reproduit  dix  dans 
sa  ghonyah  (2)  : 

«  I.  Dieu  ne  cesse,  en  Son  essence,  d'envisager  (3)  l'uni- 
vers, que  l'univers  existe  ou  non. 

II.  Dieu  saisit  par  un  seul  attribut  (4),  ce  qu'il  saisit  par 
l'ensemble  de  Ses  attributs. 

III.  Dieu  sera  vu,  le  jour  du  ;Iugemenl,  sous  la  forme  d'un 
homme, mohammédien  ;  [même  les  infidèles  le  verront  dans 
l'autre  vie,  et  II  les  fera  comparaître]  (5). 

IV.  Dieu  irradiera  (6),  ce  jour-là,  pour  toules  les  créatu- 
res, génies  et  hommes,  anges  et  animaux,  et  chacune.  Le 
reconnaissant,  acquiescera  à  Sa  signification. 

V.  L'omnipotence  (7)  divine  a  un  secret  {a'irr)  :  s'il  per- 
çait, la  prophétie  deviendrait  vaine  ;  la  prophétie  a  nn 
secret  :  s'il  perçait,  la  science  coranique  deviendrait  vaine  ; 
et  la  science  a  un  secret  :  s'il  perçait,  les  jugements  des  doc- 
teurs deviendraient  vains  (8). 

VI.  Satan  s'est  prosterné  (devant  Adam),  à  la  seconde  in- 
jonction divine. 

Vil.  Satan  n'a  jamais  pénétré  en  Paradis  (9). 
VIII.  Dieu   ne  cesse  d'être  créant  (10). 


(1)  moHamad  fi  osoûl  al  dîn,  ms.  Damas  Zah.,  tawhîd,  45. 

(2)  ghonyah,  I,  83-84  :  dans  l'ordre  suivant  :  III-IV,   V,   III  Ois,  VI, 
VII,  XIII  his,  X,  XII,  XIII,  XIV,  XVI. 

(3)  lam  yazal  ra'iyà...  fî  dhâtihi. 

(4)  yodrik  bisifah  wâhidah. 

(o)  Add.  KUânî  (§  indépendant). 

(6)  yataj'dlà.  Kilânî  abrège. 

(7)  roboûbiyah.  Cf.  Passion,  p.  31,  n.  6 

(8)  Ce  secret  est  celui  de  l'investiture  prééternelle  du  «  Je  »  à  chacun. 

(9)  Cfr.  Stiiblî,  akâm,  JS6. 
flO)  Passion,  p.  514. 
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IX.  L'œuvre  [fi'l)  est  chose  créée,  mais  l'acte  qui  la  crée 
{taf'îl)  est  in  créé  (I). 

X.  En  punition  de  la  vaine  gloire  {'ojb)  qu'il  avait  conçue 
de  son  entretien  avec  Dieu  (mokâlamah).  Moïse,  en  réponse 
à  sa  demande  de  la  vision  divine  [ro'yah),  aperçut  soudain, 
sur  cent  Sinaïs,  cent  Moïses  pareils  (2). 

XI.  La  décision  divine  [irâdah)  est  chose  créée  (3). 

XII.  La  décision  divine  concernant  les  fautes  des  créatures 
les  prévoit  en  elles  [bihim]  [comme  des  défaillances  invo- 
lontaires], mais  non  comme  provenant  d'elles  [la  min- 
hom)  (4)  [=  volontaires]. 

XIII.  Le  Prophète  connaissait  tout  le  Qor'ân  par  cœur 
avant  que  Gabriel  vînt  le  lui  réciter  (5). 

XIV.  Dieu  parle,  et  c'est  Lui-même  qu'on  entend  parler, 
par  la  langue  de  tout  lecteur  du  Qor'ân  (6). 

XV.  Dieu  a  une  seule  volonté  {mashVah),  comme  II  n'a 
qu'une  seule  science  ('ilm)  [incréée]  (7)  ;  et,  unie  à  toute 
chose  décidée  (morâd),  Dieu  a  une  décision  [irâdah), 
[créée]  (8). 

XVI.  Dieu  est  présent  dans  tout  lieu  [fi  koll  makân)  (9),  il 

(1)  Ibn  al  Farrâ  note  que  :  pourtant,  «  taf'il,  wâhidoho  fVl  »...,  en 
grammaire  =  taf'U,  nom  collectif,  fait_,  au  singulier,  fi'l. 

(2)  Taw.,  p.  164. 

(3)  Passion,  p.  624. 

(4)  Passion,  p.  626.  Kîlânî  grossit  le  trait  «  Dieu  veut  des  créatures, 
les  actes  d'obéissance,  mais  non  les  fautes  ;  qu'il  prévoit  en  elles,  mais 
non  comme  venant  d'elles  ». 

(o)  Add. Kîlânî  :  <>  XIII  bis,  Gabriel  ne  bougeait  pas  pour  venir  parler 
au  Prophète  »  (§  indépendant). 

(6)  Passion,  p.  576.  Dégénérescence  moniste  de  la  règle  de  médita- 
tion (citée  ici,  p.  28,  n.  1). 

(7)  qadimah  (note  Ibn  al  Farrâ). 

(8)  mohialhah  [id.).  Cependant,  ajoute  Ibn  al  Farrâ.  «  le  moiirâdah 
désigne  un  des  attributs  incréés  de  Dieu  ». 

(9)  «    Dieu    est   la   nourriture   [qoût)  de   l'univers   »  disait   Makkî 


270  CHAPITRE    V 

n'y  a  pas  de  différence  à  ce  point  de  vue  entre  le  Trône  et  les 
autres  lieux  ». 

Malgré  le  ton  grossier  de  certaines  invectives  ridicules 
contre  leur  «  anthropomorphisme  »,  les  Sâlimiyah,  tant  par 
leur  haute  piété  que  par  leur  activité  intellectuelle,  s'étaient 
fait  respecter  de  beaucoup  d'adversaires  :  Ibn  al  Farrâ,  au 
paragraphe  même  où  il  les  condamne,  exprime  son  admira- 
tion pour  aboû  Tàlib  Makkî  ;  et  l'on  sait  l'influence  des  .œu- 
vres de  ce  dernier  sur  Ghazâlî,  pendant  la  seconde  période 
de  sa  vie. 

5°KharrâzetJonayd. 

a)  La  doctrine  de  Kharrâz. 

Kharrâz,  comme  Jonayd,  apporte  une  mise  au  point,  plus 
conforme  aux  exig^pces  de  l'orthocjoxie  sunnite,  des  vastes 
synthèses  de  Tostarî  et  Tirmidhî  (I),  trop  apparentées  par 
certains  côtés,  au  gnosticisme  imâmite  comme  à  la  philoso- 
phie hellénistique. 

Aboû  Sa'îd  Ahmad-b.  Tsâ  Kharrâz  Baghdâdî  (2),  mort  ay 
iCilaire  en  :286/899  (3),  est  un  éçriya^n  indépendant,  sans  affi- 
liation personnelle  au  soufisme,  mais  fortement  influencé 
par  les  soûfîs  de  Koûfah  et  Bagdad  ;  admirateur  d'Aboû 
Hâshim,  disciple  d'ibrahîm-ibn  al  Jonayd,  dont  il  aimait 
q^Wqv  \q  hadîth  préféré  «  Celui  qui  macère  sa  chair  voit  s'en 
détacher  ses  péchés,  comme  l'arbre  voit  tomber  ses  feuil- 
les (4)  »  ;  ami,  enfin,  de  Jonayd  et  d'Ibn  'Atâ. 

(Sha'râwî,  lataHf,  II,  28  ;  Cfr.  Toslarl)  ;  formulje  équivoque,  confon- 
dant la  grâce  avec  la  nature. 

(1)  Kalâbâdhî  le' cite  en  tête  des  écrivains  sQÛfîs  «  fl  'çloûm  alishâ- 
rât  »  (opp.  à  mo'âmaldt)  ;  ap.  ta'arrof. 

(2)  Jâmî,  69,  81,  158  ;  Sha'râwî,  yawâq,  13,  tab.  J,  9J,  81. 

(3)  Date  attestée  par  aboù'l  Qâsim-ibn  Mardân  Nahâwandî,  son  élève 
de  272  à  286  (Mâlinî,  14). 

(4)  Mâliflî,  /.  c. 
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De  ses  œuvres,  la  principale,  Kiiâb  al  sirr,  fut  condamnée 
à  Bagdad,  ce  qui  le  fit  s'expatrier  à  Bokliârâ,  est  perdue,  à 
une  citation  près  (1)  :  son  kitâh  al  sidçel  ses  masdil,  conser- 
vées (2),  sont  de  simples  recueils  de  traditions  avec  isnâd 
sur  l'ascèse  (3).  Mais  de  nombreux  fragments  isolés  attestent 
qu'il  avait  une  doctrine  mystique  précise,  dont  les  grandes 
lignes  peuvent  être  reconstituées  : 

En  théodicée,  il  se  borne  à  définir  l'Essence  divine  «  en 
tant  que  seule  à  unir  deux  attributs  opposés  (diddayn)  simul- 
tanément »  (4)  :  trait  que  liallâj  conserve  en  son  'aqidah^ 
mais  critique,  comme  insuffisant,  dans  le  Bostân  (5). 

En  psychologie  mystique:  il  affirme,  contre  Tirmidhî,  la 
distinction  entre  'aql  et  roûh  (6),  et  réagit  fortement  contre 
l'idéalisme  intellectualiste  de  ce  maître  (7).  Et  soulignant, 
encore  plus  que  Tostarî,  la  possibilité  actuelle,  la  réalisation 
a  partepost  de  l'union  mystique  pour  l'âme,  J{harrâz  innove 
plusieurs  termes  caractéristiques,  qui  resteront  classiques. 
La  (V  science  de  l'annihilation  {fana)  et  de  la  pérennisation 
(baqâ),  qui  consiste  a  à  s'anéantir  en  Dieu,  afin  de  subsister 

(1)  Texte  donné  plus  bas  (proposition  condamnée)  :  ici,  p.  272,1.  6. 
On  en  cite  une  autre  sur  le  samâ"  :  «  le  fidèle  qui  est  revenu  à  Dieu, 
s'est  attaché  à  Lui  et  établi  auprès  de  Lui,  oublie  son  moi  et  tout  ce  qui 
n'est  pas  Dieu.  Et  si  on  lui  demande  :  «  D'où  es-tu  ?»  ou  «  que  veux- 
tu  ?  »,  sa  seule  réponse  est  «  Dieu  !  »  Ceci  touche  presque  au  dhikr 
("Attâr,  il,  40  ;  Sha'râwî.  tab.  I,  60). 

(2)  Ms.  Shahîd  'Alî  pâshâ,  1374,  §  V. 

(3)  Sarrâj  cite  son  adab  al  salât  [loma\  153). 

(4)  Ibn  'Arabî  ajoute  à  cette  formule  une  clausule  ambiguë  {fot.  IV, 
42). 

(5)  Passion,  p.  637. 

(6)  Id.,  p.  483.  Il  oppose  roûhâni  hjothmdnî.  Sa  doctrine  de  lacf)m- 
préhension,  ilqâ  al  sam\  puis  istinbât  (Sarrâj,  loma\  79)  est  emprun- 
tée .\  Mohâsibî  et  sera  reprise  par  Sohrawardî  d'Alep  [hayâkil,  sur  Qor. 
LXXV,  19). 

(7)  Son  emploi  du  mot  'azamah  est  karramiyen. 
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en  Lui  »(1).  La  mortification  ascétique  doit  aboutir  à  une 
transfiguration  positive  et  personnelle  de  l'àme.  transfigurée 
par  la  grâce  (2).  Et  Kliarrâz  définit  cet  état  final  'ayn  aljam\ 
H  union  essentielle  »,  de  substance  à  substance  (3).  Compa- 
rée à  celle  de  Bistàmî,  sa  doctrine  de  la  sanctification  est 
plus  mûrie.  «  Le  fidèle  qui  a  pénétré  le  sens  anagogique  (4) 
des  actes  qui  lui  ont  été  concédés  par  Dieu,  et  persiste  à 
louer  Dieu,  par-dessus  tout,  Dieu  sanctifie  son  àme  x.  Il 
entrevoit  comme  corollaire  deux  tbèses  hallagiennes  : 
l'échec  de  Satan,  pour  «  s'être  efforcé  de  plaire  à  Dieu  » 
(idlâl)  (5),  et  l'inopérance  dela.s«M^  'alalNabî  pour  avancer 
dans  la  voie  mystique:  «Pardonne-moi;  mais  aimer  Dieu 
me  fait  oublier  de  t'aimer  »  (6),  disait-il  au  Prophète  ;  car 
l'union  mystique  le  dépasse  (7). 

Kharrâz  n'est  pas  sans  défauts  ;  à  l'imitation  de  Tirmidhî, 
il  s'adonne  àujafr  (8)  ;  et  à  l'exemple  de  Misrî,  il  se  montre 
indulgent  pour  le  samâ\  l'enivrement  mental,  le  culte  de 
l'extase  pour  elle-même.  D'où  la  nuance  sensuelle  qui  assom- 


(1)  Baqlî,  tafsir,  f.  215^  ;  'aivârif,  IV,  302  303.  Jonayd  condamne 
cette  innovation  (Jâmî,  82). 

(2)  Il  explique  :  si  les  âmes  ne  sont  pas  «  brûlées  »  par  l'irradiation 
divine,  c'est  qu'elles  ont  été  créées  avec  de  la  lumière  divine  (ap.  Baqlî, 
in  Qor.  XXIV,  35  ;  cfr.  Tostarî)  ;  Hallâj  donnera  l'explication  par  l'ama- 
nah,  moins  émanatiste  {Passion,  p.  479. 

(3)  In  Qor,  LVIII,  22  :  «  Ceux  dont  le  signe  est  la  gloire  et  la  liesse, 
qui  ont  reçu  la  grâce  et  n'ont  subi  aucune  perte  ;  ils  demeurent  en  Sa 
garde  et  sous  Sa  protection,  leur  clarté  vainc  toute  clarté,  leur  étape 
dépasse  toute  étape,  leurs  pensers  toute  pensée,  ils  sont  en  union  essen- 
tielle avec  Dieu  pour  toujours  (/'î  'ayn  al  jam'  ma'  al  Haqq  abadà)  ». 
Baqlî,  t.  II,  p.  316;  cfr.  t    I,  p.  400). 

(4)  Passion,  p.  625  ;  notion  ébauchée  par  Misrî  ('Attàr,  I,  127). 

(5)  Texte  ap.  Tawâsîn,  p.  171  ;  cfr.  Passion,  p.  865. 

(6)  Qosh.  174  ;  cfr.  Passion,  p.  745. 

(7)  Misrl  l'avait  entrevu  (Sarrâj,  /orna',  104). 

(8)  Passion,  p.  593. 
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bril  l'émotion  dans  ce  beau  fragment  (1):  «  Bienheureux 
qui  a  bu  à  la  coupe  de  Son  amour,  qui  a  goûté  la  saveur  de 
l'entretien  extatique  avec  le  Seigneur  glorieux,  qui  s'est  rap- 
proché de  Lui  par  les  joies  trouvées  à  L'aimer.  Son  cœur  est 
rempli  de  dileclion,  il  vole  en  Dieu  d'allégresse,  il  aspire  à 
Lui  de  désir.  Ah  quelle  transe  de  regret  le  Seigneur  lui  fait 
savourer  1  quel  asservissement  1  quelle  langueur  1  Pour  qui 
n'a  plus  d'autre  compagnon  de  route  que  Lui,  d'autre  intime 
que  Lui  1  »  Mais  il  a  expressément  réprouvé  les  déviations 
périlleuses  du  sama^  (2). 

b)  Les  œuvres  et  le  rôle  de  Jonayd  (3j. 

La  doctrine  de  Jonayd  est  une  revision,  encore  plus  sévère 
et  circonspecte  que  celle  delvharrâz,  des  systèmes  proposés. 
Nous  donnons  ici  simplement  la  liste  de  ses  œuvres  et  le 
résumé  de  sa  doctrine. 

1 .  Bawâ  al  arwâh  ms.  Caire  (3  f"")  =  ms.Shahîd  'Ait  pâshâ 
1374  §  IX.  Ce  titre  est  à  rapprocher  de  sa  Bawâ  al  tafrit, 
citée  par  Solamî  [tafsh\  in  Qor.  VIII,  24). 

2.  Risâlahila  Yoûwf-ibn  Hosayn  Râzî  ;  ms.  S.  A.  1374 

§  I.        _ 

3.  Risâlah  ilà  ba'çl  ikhwânihi,  id.  §  II. 

(i)  Ap.  Sarrâj,  loma\  59.  La  remarque  avait  été  faite  par  «  un  des 
Sèlimiyah  »  (Makkî,  qoût,  II,  61  ;  Tostarî,  tal»îr,  9)  :  Kharrâz  appli- 
quant à  Dieu  des  poèmes  d'amour  profane,  chantant  Laylâ  ou  Sawdâ. 
—  Comp.  à  ce  fragment-ci,  Hallâj^  in  Qor.  XXX,  45. 

(2)  Qosh.  L  168. 

(3)  Jonayd  est  à  distinguer  avec  soin  de  ses  homonymes  :  Ibrahîm- 
ibn  al  Jonayd  (+  vers  270),  Jonayd  al  Khatîb  {fihrist,  486  ;  Harawî, 
dhamm,  117*),  aboù  'AA.  Iskâf  Jonayd  Isfahânî  (Sam'ânî,  arîsd6,  s.  v.  ; 
un  disciple),  aboû  Zor'ah  M.  ibn  al  Jonayd  Kashshî  et  Aboû'l  Khayr 
Jonaydî  (Maqdisl,  homonyma,  suppL,  p.  184),  aboù  'AA-b.  Jonayd  ami 
d'Ibn  'Arabî  {hilyat  al  abdâl)  et  la  famille  shîrâzienne  des  Banoû  Jonayd 
(du  XII"  au  XV»  s.  de  notre  ère). 
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4.  Risâlah  ïlà  Yahya-ibn  Mo'âdh  Râzî  [-{.  258),  id.  §  III. 
Cette  lettre  célèbre,  dont  le  destinataire  est  chronologique- 
ment discutable,  est  mentionnée  par  Sarrâj  [loma'  358)  au 
siècle  suivant. 

5.  Risâlah  liba'dikhwânihi  ;  id.  §  IV. 

6.  Risâlah  ïlà  'Amr  Blakki  ;  id.  §  V  (9  folios  doubles). 

7.  Risâlah  (n°  II)  ilà  Yoûsof  Râzî  ;  id.  §  VI. 

8.  Risâlah  fil  sokr  ;  id.  §  VII. 
^.Fadftlifâqah\\à.iN\\\. 

10.  Kitâb  al  fana  ;  id.  §  X. 
1  i .  Kitâh  al  mithâq  ;  id.  §  XI. 

1 2.  Kitâh  ffl  'oloûhiyah  ;  id.  §  XII. 

13.  Kitâb  al  farq  bayn  al  ikhlâ^  ival  sidq  ;  id.  §  XIII. 

14.  Kitâb  al  tawhid  ;  id.  §  XIV. 

15.  VT  Masail  (cfr.  ses  Masail  al  shâmiyin^  cit.  par 
Qosh.);id.  §XV. 

16.  Adah  al  moftaqir  ilà  Allah  ;  id.  §  XVI. 

17.  Sharh  shatahât  Abî  y<2sfû?(recension  d'Ibn  Farrokhân 
DoLirî  ?),  extr.  ap.  Sarrâj,  loma'  380-382,  385,  386,  387,  387- 
389  (cfr.  347)  (1). 

1 8.  TasJiîh  alirâdah  ;  perdu  ;  cit.  par  Hojwîrî,  Kashf,  338. 
Sa  doctrine.  Je  dois  ici  rectifier  assez  profondément  ce  qui 

en  a  été  dit  dans  mon  précédent  travail  (2).  Un  examen  pro- 
longé m'a  fait  reconnaître  qu'il  fallait  placer  Jonayd  beau- 
coup plus  près  de  la  doctrine  de  Hallâj  que  je  ne  l'avais  fait. 
Ce  qui  m'avait  fait  hésiter  longtemps,  c'était  la  réserve  nette 
oi^i  se  cantonne  Jonayd  sur  les  points  décisifs  ;  je  répugnais, 
d'autre  part,  à  voir  en  cela  de  la  dissimulation,  à  lui  prêter 

(i)  D'après  Sahlagî  {noûr,  f .  114),  Jonayd  disait  avoir  traduit  en  arabe 
ces  textes  donnés  en  persan  par  le  propre  neveu  de  Bistâmî,  Aboû 
Moùsâ  'Isà-ibn  Adam. 

(2)  Passion,  p.  37-38,  401.  J'avais  attribué  trop  d'importance  aux 
récits  de  Khoidî. 
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deux  enseignements  simultanés  et  contradictoires,  l'un  exo- 
térique  et  l'autre  ésolérique.  Mais,  en  réalité,  il  faut,  chez 
lui,  faire  la  part  :  d'abord  de  son  tempérament  personnel  : 
savant  prudent  et  timide,  conscient  des  périls  d'hétérodoxie 
particuliers  à  la  mystique  ;  puis  de  sa  sagesse  éprouvée  : 
directeur  de  conscience,  qui  suspend  son  jugement  et  réserve 
la  question  tant  que  l'expérimentation  ne  lui  paraît  pas 
décisive,  cruciale. 

L'orthodoxie  de  Jonayd  lui  fait  blâmer  l'emploi  du  kalàm 
chez  Mohâsibî  (1)  ;  mais,  quoique  Hailâj,  à  certains  égards, 
raisonne  comme  les  molakallxmoûn^  c'est  pour  montrer  que 
leur  dialectique  n'aboutit  pas  (2).  Jonayd  critique  l'attitude 
mentale  de  ceux  qui  attribuent  une  réalité  objective  perma- 
nente c^ViXahwâl  (états  de  conscience  mystiques)  (3)  ;  mais  si 
Hailâj  a  pu  prêter,  au  début,  à  cette  critique,  toutes  ses  œu- 
vres nous  attestent  au  contraire  qu'il  a  fait  sienne  la  doctrine 
de  Jonayd  (4).  Jonayd  affirme  la  prééminence  de  Hlm  (sur 
ma^rifah),  et  tahrim  (sur  ibâhah)  (5)  :  mais  c'est  l'antériorité 
provisoire  du  précepte,  qui  est  pour  la  collectivité,  sur  le 
conseil,  qui  n'est  que  pour  des  isolés  :  ce  que  Hailâj  recon- 
naît lui-même  (6). 

Pour  ce  qui  est  de  l'union  mystique,  Jonayd  est  le  premier 
auteur  qui  ait  embrassé  dans  toute  son  ampleur  le  problème, 
et  qui  l'ait  posé  correctement;  il  a  repéré  exactement  le 
seuil  de  cette  opération  transcendante,  cette  nuit  de  la  vo- 

(1)  Passion,  p.  S35. 
(2)/rf.,  p.  641,  914. 

(3)  Id.,  p.  60. 

(4)  Id.,  p.  516,  n.  3. 

(5)  Id.,  p.  776,  546.  Cfr.  le  mot  amer  de  Jonayd,  réfuté  par  Ibn  al 
Qayîm  en  ses  i'tirâdât  :  «  Si  déjà  les  enfants  sont  le  châtiment  réservé 
à  la  concupiscence  permise,  que  ce  sera  le  châtiment  pour  celle  qui  est 
défendue  ?  » 

(6)  /rf.,  p.  724,  763. 
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lonté  (1),  dont  Bistàmî  avait  pressenti  les  angoisses,  et  dont 
Hallàj  endurera  l'épreuve. Jonayd  ne  pousse  pas  l'expérimen- 
tation aussi  loin  :  il  expose  les  données,  laissant  à  ses  audi- 
teurs le  soin  de  conclure  en  expérinnentant  personnellement  : 
aussi,  lorsque  le  cas  de  HalIâj  se  posa,  l'école  de  Jonayd  se 
scinda  :  entre  Jorayrî,  partisan  de  cette  simple  évidence  in- 
tellectuelle (2)  où  l'on  constate  que  Dieu  est  le  «  Je  »  suré- 
minent  de  toute  phrase  chez  n'importe  qui  (3)  ;  et  ïbn  'Atâ, 
qui  accepte  l'éventualité  d'une  intervention  transcendante 
delà  grâce,  filtrant  à  travers  la  personnalité  choisie  d'un 
saint  (4). 

Jonayd,  comme  Hallàj,  médite  sur  le  Covenant  primordial, 
conçu  ainsi  qu'une  déclaration  d'amour  anticipée  qui  a  été 
faite  à  Dieu  en  notre  nom  (5).  Il  enseigne,  ensuite,  que  pour 
retrouver,  en  nous,  cette  pure  parole  d'acquiescement  à  la 
volonté  divine,  il  faut  nous  soumettre  à  un  décapement  pro- 
gressif et  implacable  de  tout  notre  être,  détachement  de  la 
mémoire,  de  l'intelligence  et  de  la  volonté  ;  afin  d'atteindre 
le  fana  bïl  Madhkoûr  (6),  «  l'annihilation  en  Celui  àqui  nous 
pensons  »  ;  Jonayd,  des  deux  termes  fana,  baqâ  de  Kharrâz, 
rejette  le  second  ;  comme  inadéquat  ;  il  estime  en  effet,  jus- 
tement,  qu'il  n'y  a  pas    symétrie   logique  entre  l'état  de 


(1)  «Que  le  serviteur  soit,  vis-à-vis  de  Dieu,  comme  une  marionnette 
[shabah)...  qu'il  revienne,  pour  finir,  à  son  point  de  départ,  et  soit, 
comme  il  était,  avant  d'être  existentié  »  (ap.  Qosh.  177  ;  Sha'râwî, 
tab.  I,  84  ;  repris  par  Kîiânî  ;  bahjah,  79). 

(2)  Dont  se  satisfont  les  monistes,  et  qui  les  mène  à  l'ésotérisme  ; 
Jorayrl,  qui  aurait  voulu  que  Bistâmî  s'avouât,  de  la  part  de  Dieu  : 
«  Je  suis  toi  »,  est  le  premier  à  déclarer  que  Hallàj  doit  être  exécuté 
{Passion,  p.  260  ;  ici,  p.  247). 

(3)  Question  du  howa  howa  {Passion,  p.  713). 

(4)  Id.,  p.  134-135. 

(5)  /d.,  p.  36,  608. 

(6)  Ap.  Baqlî,  t.  I,  p.  584  (cfr.  ghaybah,  id.  I,  p.  185). 
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consomption  où  aboutit  ainsi  la  créature,  et  l'état  de  transfi- 
guration où  le  Créateur  peut  l'immortaliser  ».  En  troisième 
lieu,  Jonayd  essaie  de  définir  quel  peut  être  cet  état  final. 
C'est  le  «  retour  à  notre  origine  [bïdâyah]  »,  à  l'idée  que  Dieu 
typifia  de  nous  au  Covenant  (1  ).  J'en  avais  conclu  que  Jonayd 
enseignait  la  réduction  de  la  personne  du  mystique  à  une 
idée  divine,  simple  virtualité  irréalisable.  Ce  n'est  pas  exact. 
Jonayd  explique  ce  mot  de  «  retour  à  notre  origine  »  par 
l'accès  à  la  vie  même  du  Créateur  (2)  »  :  «  Le  vivant,  c'est 
celui  dont  la  vie  se  fonde  sur  celle  de  son  Créateur,  non  celui 
qui  la  fonde  sur  la  subsistance  de  sa  forme  corporelle  \hay- 
kal)  ;  si  bien  que  la  réalité  de  sa  vie  c'est  sa  mort,  puisque  sa 
mort  est  l'accès  au  degré  de  la  Vie  primordiale  [hayât  asli- 
yah)  (3)  ».  Comment  caractériser  cette  nouvelle  vie?  Jonayd, 
étudiant  l'expérience  de  Bistâmî,  constate  qu'elle  est  restée 
incomplète  (4)  ;  il  faudrait  que  l'amour  produise  «  par  per- 
mutation avec  les  qualités  de  l'amant,  une  pénétration  des 
qualités  de  l'Aimé  (5)  ».  Telle  est  son  hypothèse  ultime. 

On  voit  donc  que  Jonayd  a  construit  toute  l'esquisse  théori- 
que de  la  doctrine  de  Hallàj.  En  sa  Dawâalarwâh  (6),  Jonayd 
montre  comment,  grâce  à  une  prédilection  amoureuse  de  la 
providence  divine,  il  y  a  des  hommes  investis  du  secret  même 

(1)  Passion,  p.  37,  522. 

(2)  Ou,  selon  sa  première  formule  «  extraire  l'Absolu  du  contingent  » 
{ifrâd  alqidam  ;  esquisse  du  mot  hallagien  ifrâd  al  Wâhid  ;  Passion, 
p.  36,  324).  Formule  inadéquate,  mais  dont  l'anlimonisme  irrite  Ibn 
'Arabî  (tajalliijât)  qui  déclare  :  «  On  ne  peut  distinguer  entre  l'absolu 
et  le  contingent  que  si  l'on  n'est  ni  l'un  ni  l'autre  »  (Salàmî,  radd,  I, 
363).  Il  faut  donc  corriger  l'assimilation  amorcée,  a^. Passion,  p.  37-38, 
entre  Jonayd  et  Ibn  'Arabî. 

(3)  Baqlî,  t.  II,  p.  173. 

(4)  Ici,  p.  250-231. 

(5)  Passion,  p.  476. 

(6)  ff.  1-5  de  ma  copie  :  istinâ'  prééternel,  puis  istifâ  (Moïse),  puis 
ro'yah  (Mohammad),  puis  monâjâh  accordée  aux  seuls  ah(  al  mowâlâh. 
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de  la  révélation,  admis  à  goûter  expérimentalement  les  sta- 
des successifs  de  la  vocation  prophétique  ;  et  cet  opuscule 
construit  la  première  a  synthèse  dynamique  du  Qor'ân  » 
conçu  comme  un  «  manuel  de  l'ascension  vers  Dieu  »  :  c'est 
le  thème  même  diiNaJm  id/iâ  hawd,  de  Hallâj. 

Jonayd,  rectifiant  Tos(arî,  pose  également  le  thème  halla- 
gien  du  Ta  Sîn  al  Azal  (1).  Racontant  la  vision  qu'il  avait 
obtenue,  après  quinze  ans  de  prières  à  Dieu,  de  Satan,  il  dit 
lui  avoir  demandé  :  «  Pourquoi  ne  t'es-lu  pas  prosterné 
devant  Adam?  —  Le  zèle  de  l'amour  m'a  empêché  de  me 
prosterner  devani  un  autre  que  Dieu.  »  [(épouvanté,  Jonayd, 
entendit  une  voix  secrète  :  Dis-lui  :  «  Tu  mens  !  Si  tu  avais 
été  un  vrai  serviteur,  tu  n'aurais  pas  transgressé  Son 
ordre  »]  (2). 

Les  critiques  d'Ibn  'A  ta.  Un  autre  motif  de  notre  hésita- 
tion sur  la  parenté  des  formules  de  Jonayd  et  de  Hallâj,  en 
dépit  de  leurs  rapports  de  maître  à  disciple,  provenait  du  fait 
des  critiques  adressées  par  Ibn  'Atâ,  ami  de  Hallâj,  à  divers 
points  de  l'enseignement  de  Jonayd.  Après  les  avoir  réexa- 
minées, ce  sont  plutôt  des  rectifications  que  de  vraies  diver- 
gences :  réduction  (de  8  à  4)  des  principaux  prophètes  à 
imiter  (3),  adhésion  plus  complète  et  plus  amoureuse  de 
l'âme  k  toute  la  volonté  divine  (4),  quelque  désolante  qu'elle 
puisse  paraître.  Ibn  'Atâ  précise  l'idée  de  Jonayd  sur  la  «  vie 
primordiale  »  (5)  :  «  Celui  qui,  selon  la  science  divine,  est 
«  vivant  »,  Dieu  le  ressuscite,  en  communiquant  avec  lui  par 

(1)  Hojwîrî,  Kashf,  129-130  ;  Ibn  al  NajjAr,  ap,  Safadî,  sharh  risâ- 
lat  Ibn  Zaydoûn,  83-84. 

(2)  [Add.  ap.  Hojwîrî], 

(3)  Passion,  p.  493,  n.  et  740-41. 

(4)  Le  sacrifice  et  la  souiï;ance  {Passion,  p.  45,  619,  6:21,  625)  ;  wajd 
{Id.,  p.  556)  ;  khâtirân  (M.,  p.  492). 

(5)  Baqlî,  t.  II,  p.  174. 
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la  vision,  l'entendement,  l'ouïe  et  le  saîâm  (1)  (immédiats)  ^>. 
Ibn  'Atâ  a  formulé,  d'ailleurs,  plus  explicitement  que  Jo- 
nayd  :  la  thèse  de  Hallàj  sur  le  remplacement  du  hajj  (2),  et 
sur  le  Réel  qui  est  «  au  delà  de  la  réalité  »  (3). 

6°  La  synthèse  hallagienne  et  les  interprétations  postérieures. 

Les  monographies  qui  précèdent  montrent  combien  la 
présentation  doctrinale  des  œuvres  de  Hallâj  dépend  de  la 
terminologie  fixée,  petit  à  petit,  par  ses  devanciers.  Presque 
tout  son  vocabulaire  (4),  ses  principales  allégories  (5),  sa 
règle  de  vie  même  (6),  se  retrouvent  chez  les  mystiques  mu- 
sulmans antérieurs.  Son  originalité,  c'est  la  cohésion  supé- 
rieure des  définitions  groupées,  et  la  fermeté  d'intention 
maîtresse  qui  l'a  mené  jusqu'à  l'affirmation  publique,  au 
prix  de  sa  vie,  d'une  doctrine  que  ses  maîtres  n'avaient  pas 
osé  rendre  accessible  à  tous.  De  même  qu'en  Grèce,  le  mou- 
vement rationaliste  aboutit,  avec  Socrate,  à  l'affirmation 
d'une  philosophie  religieuse,  bonne  pour  tous,  —  de  même, 
en  Islam,  le  mouvement  ascétique  aboutit  à  l'attestation 
d'un  mysticisme  expérimental,  à  tous  secourable.  Loin 
d'avoir  été  un  cas  aberrant,  pour  la  Communauté  islamique 
de  son  temps,  Hallâj  présente  le  type  achevé  des  vocations 
mystiques  que  la  lecture  méditée  du  Qor'àn  et  1'  «  intério- 
risation »  d'une  vie  cultuelle  fervente  et  humble  n'ont  cessé 
de  faire  germer  en  Islam  durant  les  premiers  siècles. 

(1)  Passion,  p.  45,  693. 
(2)/rf.,  p,  784;  ici,  p.  44. 

(3)  al  haqq  asbaq  min  haqîqat  al  mohîqq  (Baqlî,  t.  I,  p.  587)  ;  cfr. 
Passion,  p.  570.  —  Ibn  'Atâ,  comme  Kharruz,  cède  à  l'attrait  des  para- 
boles d'amour  profane  (sur  Zolaykhâ  :  Baqlî,  t.  I,  p.  422). 

(4)  Passion,  p.  471, 

(5)  Ici,  p.  88. 

(6)  Comp.  Hallâj,  ap.  Solamî,  in  Qor,  XLIX,  3  ;  avec  la  risâlah  dite 
de  Hasan  {Passion,  p.  781,  n.  5),  la  règle  d'ibn  Karrâm  (ici,  p.  230) 
et  celle  de  Tostarî  {tafsîr,  61). 
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Voici  la  traduction  in  extenso  des  dix-huit  sentences  de 
Hallâj,  choisies  par  Solamî  pour  situer  leur  auteur  à  sa  place 
dans  la  galerie  chronologique  de  portraits  psychologiques 
qui  compose  ses  tabâqâl  al  soûflyah  : 

«  1 .11  les  a  revêtus  (en  les  créant)  du  voile  de  leur  nom  (1  ), 
et  ils  existent  ;  mais  s'il  leur  manifestait  les  sciences  de  Sa 
puissance,  ils  s'évanouiraient  ;  et  s'il  leur  découvrait  la  réa- 
lité, ils  mourraient  (2). 

2.  Les  noms  de  Dieu  ?  (3)  —  Du  point  de  vue  de  notre  per- 
ception, ils  sont  synonymie  (litt.  :  c'est  un  [seul]  nom)  (4)  ; 
du  point  de  vue  de  Dieu,  ils  sont  la  réalité  (5). 

3.  L'inspiration  qui  vient  de  Dieu  (6),  c'est  celle  devant 
laquelle  aucun  doute (7)  ne  s'élève. 

4.  Quand  le  fidèle  (8),  délivré,  atteint  le  stade  de  la  sa- 
gesse, Dieu  lui  envoie  une  inspiration  permanente,  qui  pré- 
serve désormais  sa  conscience  :  afin  que  seule  la  suggestion 
(véridique)  qui  vient  de  Dieu  y  soit  conçue.  Et  l'indice  du 
sage  est  d'être  vidé  (du  souci)  de  ce  monde  et  de  l'autre  (9). 

5.  On  lui  demanda  (10)  pourquoi  Moïse  avait  convoité  la 
vision  (de  l'essence  divine)  et  l'avait  demandée  à  Dieu  (Qor. 
VIT,  139).  Il  dit  :  «  Comme  Moïse  s'était  esseulé  (hors  de 

(1)  Akhb.  4  ==  N»  1-5.  Passion,  p.  699. 

(2)  La  variante  Akhb.  donne  «  s'anéantiraient  », 

(3)  Passion,  p.  700. 

(4)  Var.  Akhb  :  une  (seule)  description. 

(5)  loa  min  haytk  al  Haqq,  haqîqah  (Solamî).  La  var.  Akhb.,  proba- 
blement hanbalite  :  «  du  point  de  vue  de  la  réalité  divine,  ils  sont  Dieu 
même  ». 

(6)  Passion,  p.  493. 

(7)  Var.  :  rien. 

(8)  Passion,  p.  493,  389. 

(9)  Cette  clausule  manque  dans  le  ms.  de  Londres.  Ibn  'Aqîlah  ajoute 
la  glose  :  «  et  de  n'être  occupé  que  de  Dieu  seul  ».  Cfr.  Passion,  p.  760  ; 
et  Ibn  Sam'oùn,  ap.  Ibn  "Arabî,  mohâdaràt,  II,  184. 

(10)  Akhb.  4  (suite  de  Ka'bî,  1).  ' 
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tonte  chose  créée)  pour  Dieu,  —  Dieu  se  trouva  tout  seul  en 
Moïse,  devint  l'unique  objet  de  toutes  ses  pensées.  Dieu 
devint  (1)  ceci  qui  arrêtait  sa  vue  dans  tout  objet  aperçu,  — 
ceci  qui  l'affrontait,  efïaçant  toute  autre  présence  apparente, 
vis-à-vis  de  lui  :  par  un  dévoilement  [kashf)  (2),  non  pas 
sous  un  déguisement  (jf^z/A^y^oô).  Voilà  ce  qui  le  poussa  à 
demander  la  vision,  non  pas  autre  chose  (3). 

5  bis.  [Ici,  Solamî  donne  le  quatrain  Anta  bayn  al  sha- 
ghâf...^  traduit  ap.  Passion,  p.  517]. 

6.  Le  novice  (4)  qui  désire  (mortd)  Dieu,  doit  tirer  (droit) 
sur  Lui  (5)  dès  sa  première  visée,  et  ne  plus  pencher  (6)  {son 
arc)  qu'il  ne  L'ait  atteint. 

7.  Le  novice  qui  désire  Dieu,  se  dégage  hors  des  causes 
secondes  et  des  deux  mondes  ;  et  c'est  là  ce  qui  lui  donne 
maîtrise  (7)  sur  leurs  habitants  (8). 

8.  Les  prophètes  ont  reçu  pouvoir  (9)  sur  les  grâces  divi- 
nes, ils  les  ont  en  leur  possession  ;  ils  en  disposent  (pour  les 
distribuer)  sans  que  ces  grâces  disposent  d'eux  (pour  les 

(1)  Texte  de  Solamî.  Celui  d'Akhb.  corrige  ainsi  :  «  Dieu  devint  ceci 
qui  arrêtait  sa  vue  de  tout  côté,  effaçant  tout  côté,  dans  tout  objet 
aperçu,  —  ceci  qui  l'affrontait,  supprimant  tout  vis-à-vis  et  toute  autre 
présence,  en  face  de  lui.  La  marque  (de  suprématie)  de  l'invisible  appa- 
rut sur  le  visible,  par  un  dévoilement  au  mystère  dn  déguisement  (ponc- 
tuer ghayb  al  taghayijob,  selon  ms.  G  et  non  'ayn  al  yagîn),  — et  c'est 
cela  qui  le  porta  à  demander  la  vision.  En  cela,  la  langue  de  cette  (forme) 
visible  ne  fit  que  traduire  la  réalité  invisible  ;  non  pas  autre  chose  ». 

(2)  Mot  que  la  variante  hanbalite  atténue,  en  cherchant  à  l'expliquer. 
Taghayyob  est  le  déguisement  de  l'action  créatrice,  qui  la  dérobe  à  nos 
sens. 

(3)  Réfutation  de  la  thèse  des  Sâlimiyah. 

(4)  Akhb.  6  =  No'6-9. 

(5)  Var.  :  monter  vers  Lui. 

(6)  Var.  :  s'interrompre. 

(7)  Miracles. 

(8)  Ici  Ka'bî  interpole  la  sentence  trad.  ap.  Passion,  p.  314,  1.  5. 

(9)  Passion,  p.  739. 
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transformer).  Quant  à  d'autres  [les  saints]  (1  ),  les  grâces  ont 
reçu  pouvoir  sur  eux  ;  ce  sont  les  grâces  qui  disposent  d'eux 
(et  les  transforment),  non  pas  eux  qui  disposent  d'elles. 

9.  0  mon  Dieu  !  Tu  me  sais  impuissant  (2)  à  T'offrir  l'ac- 
tion de  grâces  qu'il  Te  faut.  Viens  donc  en  moi  Te  remercier 
Toi-même,  voilà  la  véritable  action  de  grâces  !  Il  n'y  en  a 
pas  d'autre. 

\0.  Qui  considère  ses  œuvres  (propres)  (3)  perd  de  vue 
Celui  pour  qui  il  les  fait  ;  qui  considère  Celui  pour  qui  il  les 
fait  perd  de  vue  ses  (propres)  œuvres  (4). 

i  1 .  Dieu  !  C'est  sur  Lui  que  s'orienten  t  les  gestes  du  culte, 
c'est  sur  Lui  que  se  fondent  (5)  les  actes  d'obéissance  ;  on 
n'atteste  que  devant  Lui,  on  ne  perçoit  rien  sans  Lui.  C'est 
grâce  aux  effluves  (directrices)  de  Ses  conseils  que  se  cohé- 
rent les  qualités  (=  vertus  du  mystique),  c'est  en  concen- 
trant pour  Lui  ses  efforts  que  se  gravissent  les  degrés  (de  la 
voie  mystique). 

12.  Il  ne  sied  pas,  à  qui  considère  ou  mentionne  (encore) 
quelque  chose  (créée)  de  déclarer  :  u  Certes  j'ai  compris  Qui 
est  l'Un,  d'où  ont  surgi  les  monades  (6)  ». 

13.  Nos  langues  (7)  servent  à  articuler  des  mots,  et  c'est 
ce  langage  articulé  dont  elles  meurent  ;  nos  «moi  »  charnels 
[anfos]  servent  à  nous  occuper  d'actions,  et  c'est  celle  occu- 
pation même  dont  ils  meurent. 

14.  [Garder]  une  réserve  craintive  en  présence  du  Sei- 
gneur prive  les  cœurs  de  Ses  amis,  de  la  joie  (qu'il  y  a)  à 

(1)  Addition  correcte  d'Ibn  al  Dâ'î  et  ibn  al  Sabbâgh. 

(2)  Passion,  p.  116. 

(3)  Akhb.  7  =  N»^  10-14. 

(4)  Cfr.  ici,  p.  99,  Passion,  p.  566. 

(5)  al  Masmoûd  ilayhi. 

(6)  âhâd. 

(7)  Passion,  p.  922. 
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recevoir  Ses  bienfaits  ;  que  dis-je,  garder  une  réserve  crain- 
tive pendant  Tacte  cultuel  suffit  à  priver  les  cœurs  de  Ses 
amis,  de  la  joie  (qu'il  y  a)  à  [Lui]  obéir. 

14  dis.  [Ici,  Solamî  donne  les  vers  Mawâjlda  Haqq.,.^ 
traduits  ap.  Passion^  p.  529]. 

15.  Celui  qu'ont  enivré  (1)  les  coupes  (2)  de  l'union  divine 
ne  peut  plus  s'asservir  au  langage  (3)  de  l'inaccessibilité  (4) 
divine  ;  bien  plus,  celui  qu'ont  enivré  les  (premières)  lueurs 
de  l'inaccessibilité  divine  discourt  déjà,  en  son  langage,  sur 
les  réalités  de  l'union  divine  ;  car  l'homme  ivre  est  celui  qui 
discourt  sur  tout  secret  (encore)  caché  (avant  qu'il  lui  ait  été 
dévoilé). 

It).  (5)  Celui  qui  cherche  (à  découvrir)  (6)  Dieu  à  la  lueur 
de  la  foi  (7),  est  comme  celui  qui  cherche  (à  découvrir)  le 
soleil  sous  la  clarté  des  étoiles. 

17.  Il  dit  à  un  d'entre  les  disciples  (8)  du  mo'tazilite 
[aboû  'AU]  Jobba'î  :  «  Tout  ainsi  que  Dieu  a  convenu  de 
créer  les  corps  (=  substances)  sans  (y  être  incité  par  une) 
cause  (médiate),  —  de  même  II  a  convenu  de  créer  (en  eux) 
leurs  attributs  (=  accidents)  sans  (y  être  incité  par  une) 
cause.  Tout  ainsi  que  le  serviteur  (=  l'homme)  ne  possède 
pas  en  propre  le  fonds  de  son  acte,  —  de  même  il  ne  possède 
pas  en  propre  son  acte  lui-même. 


(1)  Akhb.  8  =  N°-15-18. 

(2)  Var.  —  Le  texte  de  Solamî  porte  «  clartés  ». 

(3)  'ibdrah.  Var.  :  'ibâdah,  culte. 

(4)  tajrîd,  la  transcendance  divine, 

(5)  Passion,  p.  541. 

(6)  Le  mot  technique  «  iltimâs  »  signifie  «  chercher  à  déterminer  (la 
néoménie)  »,  calculer  (le  début  du  mois),  soit  en  observant  directement 
le  ciel  (ce  à  quoi  Hallâj  fait  allusion),  soit  en  se  référant  à  des  tables. 

(7)  «  Sans  révélation  intime  »,  ajoute  une  glose. 

(8)  Passion,  p.  615. 
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\H.  Il  ne  S'est  pas  séparé  delà  nature  charnelle  (1),  et  ne 
S'y  est  pas  annexé  (2)  ». 

La  déformalion  graduelle  delà  doctrine  et  de  la  légende 
de  Hallâj  nous  a  permis  de  suivre  les  étapes  de  la  décompo- 
sition du  grand  mouvement  mystique  de  l'Islam.  La  solution 
correcte  du  problème  central,  l'union  mystique,  insinuée 
dès  Hasan  et  Ibn  Adham,  pressentie  par  Bistâmî,  entrevue 
par  Tostarî  et  Jonayd,  avait  été  exposée  par  Hallâj  suivant 
une  méthode  fort  complexe,  la  définissant  comme  une  iden- 
tification inte?'mittenle  (3)  du  sujet  et  de  TObjet  ;  qui  ne  se 
renouvelle  que  par  une  transposition  incessante,  et  amou- 
reuse, des  rôles,  entre  eux  deux  :  par  une  alternance  vitale 
comme  l'oscillation,  la  pulsation,  la  sensation,  la  conscience  ; 
se  surimposant  de  façon  surhumaine  et  transcendante,  sans 
jamais  se  stabiliser  normalement  ni  de  façon  permanente, 
pour  le  cœur  d'un  sujet  humain  donné,  en  celte  vie  mor- 
telle (4). 

Cette  solution  évitait  à  la  fois  l'intellectualisme  idéologi- 
que des  )7iotakaUimoûn  et  le  liberlarisme  des  hellénisants,  le 
dualisme  antagoniste  des  hashiviyah  et  le  monisme  des  Qar- 
mates  (5).  Elle  fut  promptement  déformée.  Wâsitî,  le  pre- 
mier théoricien  du  soufisme  après  Hallâj,  incline  et  glisse 
vers  le  liberlarisme  moniste  des  Sâlimiyah,  et  Fàris  réagit 

(1)  hashariyah. 

(2)  Passion,  p.  528.  Comp.  la  formule  des  falâsifah  critiquée  par 
Ghazâlî  (tahdfot,  I,  45)  :  «  Le  Premier  ne  saurait  ni  s'associer  à  un 
autre  au  point  de  vue  genre,  ni  s'en  différencier  au  point  de  vue  diffé- 
rence ».  Et  la  formule  moniste  de  Jîlî  :  «  Tu  n'es  pas  sevré  (de  nous), 
et  Tu  ne  nous  sèvres  pas  (de  Toi)  »  Çayniyah  ;  condamnée  ap.  Sha'râwî, 
minan,  II,  29). 

(3)  Passion,  p.  915. 

(4)  Id.,p.  889. 
(5) /c?.,  p.  830. 
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sans  succès  contre  celte  tendance.  C'est  à  Wâsitî  qu'il  faut 
restituer  le  rôle  attribué  par  Krenier  à  Hallàj,  de  précurseur 
du  monisme  d'Ibn  'Arabî  au  IV siècle  de  l'hégire  ;  à  côté  de 
lui,  'Abdallah  Qorashî  (1  )  et  Aboû  Bakr  Qahtabî  (2)  s'essaient 
à  des  systématisations  analogues. 

Certains  mystiques  virent  le  danger  de  la  doctrine  sâli- 
miyenne  ;  les  Karrâmiyah  avec  Ibn  al  Haysam,  les  Hanbalites 
avec  Hosrî,  Ibn  Sam'oûn,  Harawî  et  Kîlânî,  dénoncent  avec 
clairvoyance  le  péril.  Ibn  Khafîf  crut  trouver  une  arme  déci- 
sive dans  la  scolastique  idéologique  des  ash'ariles  ;  les  der- 
niers hallagiens  l'imitent,  aboû  'Othmân  Kirkintî  Maghribt 
et  Daqqâq  se  rallient  à  Ibn  Foûrak,  et  Nasrâbâdhî  à  Isfara'inî, 
tous  deux  ash'arites  (3). 

Mais  la  synthèse  de  la  dogmatique  ash'arite  avec  des  élé- 
ments mystiques  tentée  par  Qoshayrî  est  insuffisante  ;  celle 
que  Ghazâlî  avait  tant  méditée  se  trouve,  à  cause  des  néces- 
sités de  la  lutte  contre  les  Qarmates,  faire  de  si  graves  con- 
cessions aux  Sâlimïyah,  qu'elle  ramène,  comme  à  reculons, 
les  théologiens  vers  les  solutions  monistes  ;  le  danger,  visi- 
ble chez  Sohrawardî  d'Alep,  éclate  enfin  chez  Ibn  'Arabî. 

Ibn  'Arabî,  épris  de  logique  formelle,  élimine,  en  fait, 
toute  intervention  transcendante  de  la  divinité,  du  domaine 
de  la  mystique.  Tel  est  le  fondement  de  sa  critique  des  mys- 
tiques anciens,  YahyaRâzî,  Jonayd  et  Hallâj, — et  de  sa  sym- 
pathie pour  les  Sâlimiyah.  Il  va  jusqu'aux  conséquences 
dernières  de  sa  thèse  :  retrait  de  la  primauté  accordée  à  l'in- 
trospection, à  l'humble  lutte  intérieure  de  l'examen  de  cons- 
cience ;  concession  de  la  prééminence  à  une  culture  théori- 
que subtile,  suivie  d'une  âme  purement  spéculative,  sans 


(1)  sharh  al  tawhîd,  exlr.  ap.  Hilyah. 

(2)  Baqlî,  t.  II,  p.  226  ;  farq,  2.o9. 

(3)  Sobkî,  III,  B2  ;  Passion,  p.  407. 
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contrôle  moral  de  soi,  sur  les  nuances  de  l'extase  intellec- 
tuelle. Et  socialement,  c'est  le  divorce  qui  se  consomme 
entre  la  réserve  d'énergie  spirituelle  des  vocations  monasti- 
ques, etla  Communauté  islamique,  qu'elles  auraient  dû  vivi- 
fier de  leur  intercession  quotidienne,  prières,  exemples, 
sacrifices. 

Tous  ces  symptômes  internes  de  la  décadence  sociale  poin- 
tent dès  le  IV®  siècle  de  l'hégire,  et  leur  aggravation  séculaire 
est,  plus  profondément  encore  que  tous  les  événements  mili- 
taires et  économiques,  le  vrai  motif  de  la  désintégration  pré- 
sente de  la  Communauté  musulmane,  pour  le  salut  de  qui  les 
premiers  croyants  musulmans  avaient  lutté  et  soufi'ert,  as- 
cètes et  mystiques  en  première  ligne, menant  la  guerre  sainte, 
au  nom  du  Dieu  unique,  non  seulement  aux  frontières,  mais 
dans  la  capitale,  non  seulement  chez  les  idolâtres,  mais  au 
fond  de  leurs  propres  cœurs,  avec  Hasan,  Ibn  Wàsi\  'Otbah 
et  Sbaqîq,  avec  Ibn  Hanbal  et  Hallâj. 
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270. 
Ignace  de  Loyoia  (S.),  42,  53. 
Ikliwdn  al  snfâ,  58. 
'Ikrimah,  149,  259. 
'Imràn  Khoza'î,  139,  153. 
Inostranzev,  46. 
Iranshahrî_,  64. 
'Irâqî,  225. 
'Isà-b.  Dâb.  149. 

—  -b.  Zâdhân,  134. 
Isfara  inî,  285. 


Jâbir-b.    Hayyân,  56,    132,    133, 

183. 
Ja'far,  80,  179  sq.    . 
Jâhiz,  133,  141,  171. 
Jâmâsp,  33. 
Jarîr  Azdî,  65. 

Jawbiyârl,  101,  107,  157,  232 
Jean-Baptiste,  198,  227,  232. 
Jean  Climaque,  42  ;  errata. 
Jésus,  126,  131,  198,231. 
Jîlî,  39,  284. 
Joachim  de  Flore,  58. 
Jobba'î,  129,  283. 
Jonayd,  6,  7,   5},  110,   131,   149, 

212,  245,  250,  273  sq. 
—  273  n.  3. 


INDEX 


Jones  (W.),  63. 
Jorayrî,  120,  247,  276. 

K 

Kabir,  69. 

Kadîmî,  108,  136. 

Kahmas,  95,  145. 

Kamâl  al  Dîn,  123. 

Kaufmann,  52. 

Khannâs,  2^)4. 

Kharrâz  (a.    Sa'îd),    61,  91,    96, 

120,  270  sq.,  276. 
Khashîsh  Nasa'î,  94,  183,  195. 
Khawwàs  (Ibr.),  112,  241. 
—  Afoslim, 

Khidr,  29,  111-112,193.  264. 
Kholdî,  108,  250,  274. 
Khorqânî,  244. 
Kîlâni,  156,  267. 
Kindî  ('A.  M.),  29,32,  49, 101,259. 
Kolayb,  147. 
Kraemer,  29. 
Kremer  (A,  von),  35,  40,  42,  51, 

63,  65,  285. 
Kurkût,  251. 


Lammens,  121,  159. 

Léon  l'Africain:  156,  errata. 

LuU,  56. 

M 

Ma'arrî,  251. 
Ma'bad,  51,  153. 
Madanî,  aboû  lidzim. 
iMaghribî  (a.  'Othmân),  285. 
Majdhoùb,  7. 
Makhoùl  Nasafî,  241. 
Makhzoûmî,  123. 
Makkî  ('Amr),  274. 
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—  (a.  Tàlib;,  45.   114,  177,  21G, 
249,  267,  261»  sq. 

Mâkyânî,  232. 

Mâlik,  141,  176,  180. 

Mâlik-ibn  Dinar,  66,  100,103,132, 

144,  173,  174,  191,  193,  265. 
Ma'moûn,  57. 
Manuhâdh  (Banoû),  242. 
Manès,  30. 

Mansoûr-b.  'Animâr,  119,  208. 
Maqdisî  (Ibn  Tâhir),  88,  96,  104, 

273. 

—  ('Izz),  225. 

Margoiiouth,  65;,  194,  errata. 
Marie,  120. 

Ma'roûf  Karkbî,  109,  207. 

Mas'oùdî,  59. 

Maysarah,  i04. 

Merx,  52. 

Mihyâr  Daylamî,  47. 

Miskawayh,  34. 

Misrî  ^Dboû'l  Noùn),  45,  89,  06, 

180,    183,    18i   sq.,   213,  243, 

262,  272. 
Mo'âwiyah,  137,  141. 
Mobed  Shah,  67. 
Modar  Qàrî,  174,  196,  212. 
Mohâ'imî,  130 
Mohammad,  117    sq.,    140,   147, 

160,  181,  203,  217,  249,   252, 

259  sq.,  277. 
b.  Faraj,  54. 

—  -b.  Ishâq,  54. 

—  -b.  Kathîr,  212,  243. 

—  -b.  M.  b.  Ishâq,  233. 
Mohâsibî,   6,  89,    104,  108,  122, 

126-128, 133,  202  sq.,  211-228, 

253,  275. 
Mohawwalî,  206. 
Moïse,  261 ,  269,  280. 
Mojâhid,  ?2,  127,  142  sq.,  212. 


Mojàlid,  149. 
Moqâtil,  52,  123. 
Morrî(Sâlih),  113,  145. 
Morsî,  224,  262,  errata. 
Moslim  Khawwâs,  28,  114,  151 
Motarrif,  139,  155,  160. 
mo'lazilites,  178. 
Mowarriq,  142  sq. 

N 

Nâbolosî,  88,  110. 
Nafzî,  errata. 
Nânak,  69. 
Naqshband,  68,  264. 
Nasafî,  238. 
Nasîbî,  80. 

Nasiri  Khosrau,  58,  66. 
Nasrâbâdhî,  99,  212,  285. 
Nathar  Shah,  66. 
Nazzâm,  138. 
Nibàjî,  204,  215,  247. 
Nicholson.  3,38,  75,  227 
Nobili  (R.  de),  43,  77. 
ISoseïris,  40,  51,  82,  182. 
*Noùr  Satagar,  67. 
Noûrî,  7. 
Nyberg,  3. 

0 

'Obayd,  55. 
Obayy,  49. 
0mm  Darda,  137. 
'Omayy  Bistâmî,  244  sq 
Oswàrî,  146,172. 
'Otbah,  145,  169,  178. 
'Othmàn,  138,  158,  159. 
—  ibn  Maz'oùn,  124,  175. 
Oways  Qaranî,  140-141. 


Pacôme  (S.),  80. 
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INDEX 


Pascal,  43. 

Patanjali,   38,  40,  42,  64,   7 

Platon,  106. 

Q 

Qahtabî,  285. 
Qalandariyah,  125, 
Qannâd,  244. 

Qarmates,  33-34,  57  sq.,  182. 
Qatâdah,  158,  Î60,  178. 
Qassâr  (H.),  149,  257. 
Qorashî  ('AA.),  285. 
Qordoùsî,  145^  146. 
Qoshayrî,  109. 

R 

Rabâh  Qaysî,  91,  94, 195  sq., 
Râbi'ah,  94,  146,  193  sq. 

—  (de  Jérusalem),  200. 
]>abî'-b.  Khaytham,  141  sq. 
Raqâshî,  50,  107,  145. 
Râzî  (Fakhr),  237,  242. 

—  ('Othmân),  258. 

—  (Yahya),  238. 

—  (Yoûsof),  186,  241,  244. 
Renan,  55,  56. 
Roqbah-b.  Masqalah,  148. 


Sabas  (S.),  80. 

—  le  messalien,  125. 

Sabéens,  57. 

Sabziwarî,  32 

Sacy,  83,  124. 

Safadî  (Y.),  225. 

Safwân,  148. 

Sahiagi,  244  sq. 

Saiar  Mas'oùd,  68. 

Sâlimîyah,  267  .sq.,  284  sq. 

Salomon,  261. 

Saqallî,  264. 


2-79. 


223. 


Sarî,  207. 
Sarrâj,  9,  96,  249. 
Satan,  266,  268,  272,  278. 
Sâwf,  130. 
Sayyàrî,  75. 

Shakarganj  (Farîd),  68,  69. 
Shaqîq,  91,  228. 
Sha'râwî,  111,  252,  284. 
Shâtibî,  97. 
Shiblî,  79,  87,  250. 

—  ,  200. 

Shîrâzî  (Mas'oùd),  242. 
Sijzî  (a.  Yq.).  34. 
Simnânî,  112. 
Sindî  (a.  'Alî),  75,  80,  243. 

—  (Yoùsof),  66. 
Sîwâsî,  97. 

Snouck,  5,  124  ;  errata. 
Sohayb,  140. 
Sohrawardî(d'Aîep),  60,  1 10,  271 

—  ('Omar),  242. 

Solamî,  3,  9S,  180,  187,  280. 

—  (Mamoûn),  232,  237. 
Somaniyah,  65. 
Soùfî,  132. 
Soûfîyah,  133. 
Sprenger,  2,  104,  124,  204. 
Stendhal,  39. 


T 


Tabarl,  161. 

Tahânawî,  2. 

Tawhîdî,  56,  60, 157,  158. 

Ta  y  four.  Bistâmî. 

Tâ'yî(D.),  89,  148. 

Tayml  (Ibr.),  148. 

—  (Sol.),  146,  192. 

Tchouang-tseu,  77. 

Thawrî,  148,  169,  265. 

Tirmidhi,  60,  80,  102, 170, 256  sq. 

Torkomânî,  97. 
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Tostarl,  42,  60,  71,  96,  107,  135, 

249,  264  sq-,  279. 
Tremearne,  87. 
Tshîshtî,  68. 


U 


Urfé  (d'),  190. 


Valésius,  125. 
Van  Vloten,  232. 

W 

Wahb,  55,  143,212. 
Wakî",  135,  146,  199. 
Wâqidî,  121. 
Warrâq  (a.  Bakr),  264. 
Wâsil,  178. 

Wàsitî,  59,  60,  91,  120,  25! ,  254, 
285. 


Wensinck,  40,   49,   52,   53,    55, 

194  ;  errata. 
Wohayb-b.Ward,  146. 
—  -b.  Khâlid,  212. 


Yâfi'î,  214. 

YahyaQattân,  31,  103,  156. 

—  -b.  Mo'âdh   Râzî,    107,    135, 

238  sq.,  274. 
Yamâmî,  157,' 
Yazîd-b.  abt  Obaysah,  57. 
Yézidis,  ilS. 
Yoùnos-b.  'Obayd,  146,  169. 


Zajjâj  (a.  Ish),  128. 
Zamakhsharî,  124,  129. 
Zayn  al  'Âbidîn,  173. 
Zohrî,  101. 
Zorqân  Misma'î,  64. 


II.  —  Table  des  termes  techniques 
(Consulter  également  les  tables  des  pp.  9-26,  28-29,  31-34,  52). 


abdâl  (pi.),  112  sq. 

'adl,  91,222. 

'ànioùd  al  noùr,  40,  113. 

amr,  179,  182. 

anal  Haqq,  254. 

anâniyah,  248, 

apavarga,  71 . 

aql,  222,  234,  260,  263. 

'ârif,  74,  92,  248. 

atman,  71,  74. 

'ayn  al  jam',  250. 

azaliyah,  181. 

'azaniah,  242,  271. 


B 


bâdhir,  222. 
bakht,  241. 
balai  balan,  83. 
balkafiyah,  91. 
baqâ,  271. 
bayn,  74,  78. 
bhakti,  69. 
bidâyah,  277. 
buddhi,  73,  74. 

D 

dayr,  89,  203. 

dhikr,  42,  85,  172,  254. 

dhyûnâ,  73. 

dîn,  165. 

doùn,  241. 

F 
fadl,  218. 


fana, 38, 75, 96, 243,  255,  271,276. 

faqr,  166,  229,  266. 

fard,  254. 

fârigh,  4. 

fâsiq,  164,  179. 

faw^a'id  (pi.),  92,218. 

fikr,  94,  170. 

G 

gharlb,  202,  217,  267. 
ghawth,  113,  177. 
ghayboûbah,  248. 

H 

hadîth  morsal,  102  sq.,  162. 

—  qodsî,  iOl)  sq.,   137,   173,  186, 

227. 
hajj,  44-45,  181,  183. 
hâl,  169,189,  255,  275. 
halqah,  134. 

hanîfîyah,  5,  175,  205,  252. 
haqq,  60,  92,  181,  260,  280. 
harakah,  120,  223,2^28. 
hashîsh,  86. 
hayât,  277. 
haykal,  277. 
haylâj,  33. 
hazz,  228,  254. . 

himmah,  45.  ^ 

hobb,  186,  194. 
holoûl,  95,  96,  181,  223,  236. 
hoqoùq  Allah,  221. 
howa,  188. 
hozn,  169. 
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I 

ibâhah,  95.  275. 

'ibrah,  118,  224. 

ibtighâ,  130, 

ibtilâ,  139. 

içvara,  76. 

ifrâd,  277. 

ihdâth,  235. 

ihsân,  222. 

ikhiâs,  45,  164,  191,  192,  215. 

ilhâm,  202,  230. 

'ilm,  254,  275. 

iltimâs,  183,  283. 

'îmân,  205,  225,  234,  263. 

inqitâ',  193. 

insân  kâmil,  39, 

irâdah,  269. 

irjâ',  235. 

'ishq,  174, 

istikhârah,  101. 

istinbât,  28.  74. 

istitâ'ah,  266. 

istithnâ,  130,  166,  235. 

i'iikâf,  125.  137,  147,  232. 

ittihâd,  59. 

iltisâf,  254. 


jabr,  93,  235. 

jafr  (cabale),  78,  80-83,  272. 

—  (astron.),  64. 

jam',  75,  262. 

K 

kadkhodhâ,  33. 

kalâm,  212,  225. 

kamad,  226. 

ka's,  88. 

kasb,  120,  229,  263,266. 

kashkoûl,  63. 

kawn,  59. 


khabar,  60. 
khad'ah,  248. 
khânqâh,  93,  135,  232. 
khatm(ah),  28. 
khidmah,  97. 
khirqah,  53,  108-111. 
khollah,  94,  177,  195,  226. 
kholq,  192. 


lafz,  225. 
laysiyah,  248. 
logos.  4H. 
liwàt,  165, 

M 

mab'ath,  227. 

raababbah,  174,  181,  207,  218. 

makr,  4. 

manas,  71,  74. 

manzoûr,  74. 

maqâra,  259. 

ma'rifab,  186.  202,  207,  226,  231, 

234. 
mashî'ah,  181,  269, 
mawà'iz  (pi.),  134,  15.5. 
mawâlî  (pi.),  47  ;  errata. 
mayit,  42. 
minbar,  135. 
mi'râj,  247  sq. 
mîfhâq,  172,  208,  265. 
mitmâr,  135. 
mizâj,  56. 

mohaddithoiin,  260, 
mohâsabah,  170,  215. 
mohiqq,  261,  279. 
mokâlamah,  269. 
monâjât  (pi.),  238,  260,  277. 
morâqabah,  226. 
moraqqa'ah,  53.  198. 
motashâbihât,  29,  31. 
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mottala',  99,  117. 
mowâlâh,  277. 

N 

nadbah,  203. 

nafal,  66. 

nafs,  74,  79. 

namâz,  259. 

nash,  159,  217. 

nazar,  74. 

—  ila'l  mord,  87,  96. 

nâzir,  74. 

nîyah,  164,  177,  179,  215. 

noqtah  asliyah,  39. 

noùr,  40,  181. 


INDEX 


0 


'ojb,  216,  269. 
ommah,  158. 


pari  (de  Pascal),  43. 
prakriti,  71,  74. 
prana,  42. 
psaume,  49. 
purusha,  71,  73,  74. 


qâb  qawsayn,  61,  120.  247. 

qalb,  74,  138,  172.  263. 

qira'ah,  98,  162,  249. 

qiwâra,  45. 

qossâs  (pi.),  141  sq.,  221. 

qotb,  113. 

qoùt,  43,  269. 

R 

rahbântyah,    53,    123-131, 

175,  205,  215. 
rahroah,  199. 
raqs,  87. 
ri'âyah,  126,  213,  215,  224. 


173, 


ribât,  135. 

rida,  91,  98,  121,  173,  222,267. 

roiibân  (pi.),  54,  123. 

rokhas(pl.),  101,  191. 

roûh,  60,  74,  200,  271 , 

ro'yah,  163,  251,  277. 


sabr,  217,  221. 

safar,  89. 

sakînah,  260. 

salât,  259,  272. 

samâ",  42,  85,  180,  187,  271  sq. 

samâdhi,  72-74,  76. 

sannyasi,  77. 

saroûrah,  124. 

sattvâ,  73,  74. 

sattvâpatti,  72. 

satya^rfiha,  69. 

sawma'ah.  125,  134,  205. 

shabah,  276. 

shahâdah,  79,  255. 

shâhid,  1,  91. 

shakk,  235. 

shath,  77,  85,  86,  99-100. 

shawq,  174,  192. 

sho'oùbîyah,  47. 

siddîqoûn  (pi.),  193,  195,  260. 

sirr,  268. 

sobhah,  53. 

sobhânî,  249  sq. 

sobohàt  (pi.),  261. 

soffah  (ahl  al),  134,  140. 

sonh,!,56. 

soûf,  53,  93,  131-134,  145,  158, 

176,  191. 
soûfî,  132. 
soùrah,  60. 


ta'alloh,  59,  158, 
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tabî'ah,  56,  59. 

taçlmîr,  183, 

tadyî',  249. 

tafakkor,  136,  206,  238,  266. 

tafdîl,  96,  195,  238. 

tani,  91,  269. 

tafrîd,  75. 

tafwîd,  91,  186,  194. 

taghayyob,  281. 

tahabbob,  217,  218. 

tahiyât  (pi.),  259. 

tajalll,  8,  193,  266. 

tajrîd,  74,  246,  253,283. 

takbîr,  246,  259. 

tamzîq,  87. 

tanahhos,  43. 

tanzîh,  182. 

taqiyah,  176. 

taqwà,  127,  136. 

tarahhob,  123. 

tasha'sho',  40,  242. 

tawahhom,  53,  89,  223,  251,  253. 

tawakkol,  91,  191,  228,267. 

tawbah,  266. 

tawhîd,  255,  265,  283. 


ta'wll,  146. 
thanâ,  257. 
tibb,  57. 
taùl,  60. 

V 

vritti,  42,  73,  74. 
vrittinirodhâ,  79. 

W 

waddâ'oùn,  105. 

wahdânîyah,  59,  265. 

wahy,  260. 

wajd,  85,  86. 

wajh,  199. 

wara',  169,  190,  206,  216. 

waylakom.  222. 

wa'z,  177,  208. 

wird,  176. 

Y 

yaqîn,  265  sq. 

Z 

zann,  166. 

ziyârah,  260. 

zohd,  169,  190,  205,  222. 
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p.  11,  1.  43-1.:  BR\ 

—  19,  1   6  —  I.  :  idinih/âl. 

—  47.  Voir,  sur  l'arabisation 
des  maivâlî,  Goldziher  {M.  St.,  I, 
101  sq.,  147  sq.). 

—  48.  Oq  retrouve,  au  fond,  les 
mêmes  stades  de  «  mobilisation  » 
croissante  du  thème  littéraire, 
chez  les  Aryens  et  chez  les  Sémi- 
tes :  épopée  {=  qasidah),  drame 
(=  qissah  h  prose  et  vers  alternés), 
roman[=maqâmah)  :,  an  1"  stade, 
seule  la  mémoire  de  l'auditeur  est 
mise  en  cause  ;  au  2*=,  l'acteur  ou 
récitant  s'attaque  à  l'intelligence 
de  l'assistant  ;  au  3',  c'est  la  vo- 
lonté même  du  lecteur  qui  est  sai- 
sie. —  Seulement,  chez  l'aryen, 
la  forme  est  capricieuse  et  le  fond 
précis  ;  tandis  que,  chez  le  sémite, 
la  forme  est  rigide,  et  le  fond  ca- 
pricieux, irréel. 

—  51,  n.  3  :  -f  cf.  Biqâ'î,  nazm 
al  dorar. 

—  53,  1.  3  :  I.  :  ahwâl. 

—  »,  1. 11  :  cf.  Noideke,  ^ram. 
lit.  ap.  KuU.  Gegenw.,  113. 

—  54,  1. 16  :  1.  en,  au  lieu  de  : 
cet. 

—  55,  n.  1  :  +  cf.  mss.  Oxf. 
Nicoll  79,  Londres  Supp.  261, 
Paris,  1397  (Cheïkho). 

—  64,  1.  23  :  1.  tout. 


—  90,  n.  5  :  cfr.  p.  203,  n.  8. 

—  110,  n.  5.  Margoliouth  a 
admis  [Early  developnient...,  186- 
198)  l'authenticité  des  rnaivâqifde 
Nafzî,  publiés  par  Ibn  'Arabî  et 
'Afîf  Tilimsânî  comme  étant  du 
IV^  siècle  ;  je  n'ai  pas  cru  pouvoir 
le  suivre. 

—  124.  M.  Wensinck  veut  bien 
me  signaler  trois  hadîth  parallè- 
les, chez  Moslim  (chap.  imârah, 
n°  122),  Tirmidhî  (chap.  fada' il  al 
jihâd,  n°  17),  et  Dàrimî  (chap. 
jihûd.n^  6)  concluant  à  la  condam- 
nation du  croyant  qui  s'abstient 
d'aller  à  la  guerre, et  se  retraite  vo- 
lontairement (i'tizâl). —  Ce  dernier 
mot  me  paraît  référer  ici  aux  abs- 
tentionnistes politiques  des  années 
657 -661,  plutôt  qu'à  des  ascètes. 

—  125,  +  cf.  l'ouvrage  d'Ibn 
Sab'în  cité  par  Maqqarî  (Anal.,  I, 
594). 

—  145,  n.  5.  Noter  qu'Anas-b. 
Mâlik  est  une  des  sources  d'Yazîd 
Raqâshî  (Kalâbâdhî,  akhbâr,  ï.8^, 
16^). 

—  154,  1.  21  :  -h  ms.  Laléli, 
1703. 

—  177,  n.  5  :  voir  le  jugement 
si  pénétrant  de  J.  Léon  Africain 
sur  Hasan  et  Mohâsibî  (cfr.  Pos- 
sion,  458,  n.  1). 
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—  179,  n.  6  :  Les  zeïdites  ont 
parfois  obtenu  ce  cinquième  mo- 
sallà  (Saouck,  Mekka,  I,  68). 

—  217,  n.  1  :  H-  commenté  par 
Morsîfap.Ibn  \\  ta  Allah,  la  fa  if, 
I,  201). 

—  219,  1.  15  :  comp.  S.  J.  Cli- 
maque,  Echelle  sainte,  XXVI,  13 
26. 


Note  relative  aux  textes 
EXTRAITS  DE  Kalabadhi  [tii'arrof)  : 

Parmi  les  62  citations  repro- 
duites ici,  et  dont  le  nom  d'auteur 
est  intentionnellement  sauté,  36 
numéros  sont  à  restituer  sûre- 
ment à  ITallAj  (n°'  5-8,  11-13,  15- 
18,  21-24,  26,  26  bis,  29-35.  38, 
40,  42,  44,  48,  49,  51,  52,  57-60)  ; 
et  7  numéros  sûrement  à  d'autres 
auteurs  (n»^  9,  20,  27,  28,  47,  54, 
55)/ 


Pagination  des  références  a  cet 
«  Essai  »,  DONNÉES  Ap.  Passion  : 


Passion 
p.    28,  n. 

l 

Essai  (pagination) 

271-272. 

35,  n. 

4 

53  (cfr.  Passion, 

.  87,  n. 

3. 

p.  911,  n.  4). 
63  sq. 

190,  n. 

4. 

56  sq. 

285,  n. 

4. 

177,  160. 

286,  n. 

1. 

erratum  k  177,  n.  5. 

462,  n. 

1. 

27-114. 

466,  n. 

3. 

279  sq.;  cf. 254, 274. 

492.  n. 

4. 

178.    ■ 

493,  n. 

5. 

217. 

510,  n. 

4. 

152,211,  226. 

513,  n. 

1. 

249. 

756,  n. 

4. 

146-147. 

7S2,  n. 

3. 

88. 

801,  n. 

5. 

55  sq. 

80-2,  n. 

5. 

52-55. 

802,  n. 
904,  n. 

8. 
4. 

84  sq. 
9-26. 

940,  ri.  2 

,  Pl 

V  bis     Frontispice. 

Erreur  en  cours  de  tirage  :  p.  159,  l.  26  :  lire:  mashwarah. 
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On  trouvera   ci-après   les   textes   inédits  d'al  Hallâj  qui  nous  ont 
servi  (1)  à  constituer  l'inventaire  de  son  lexique  technique  : 

a)  XXVIl  Riwdyâl  d'al  Hallâj  ;  trad.  fr.  ap.Passmi,  p.  893-904. 
6)  329  fragments  isolés,  signalés  ?Lp.  Passion,  p.  8ii2  :  extraits  de  : 
i»  Kalâbâdhî,  ta'arrof{r)  [61).  pp.  10-22. 

2°  Solamî.  tafsir  {208)  (3).  pp.  23-76. 

S"  Baqlî,  tafsîr  [32).  pp.  77-82, 

4°  Baqit,  shathîyât  {28)  (4).  pp.  83-90, 

c)  57  fragments  extraits  d'autres  recueils,   secon- 
daires à  ce  point  de  vue  : 

I.  Solamî,  jaivâmi'  {8)  (5).  pp.  9  1-93. 

II.  —       ghalatât{2).  p.  5. 

III.  Kharkoùsht,  lahdhib  {2).  » 

IV.  Ibn  Yazdanyâr,  rawdah  {3).  p.  95. 

V.  Qoshayrî,  risâlah  {8).  pp.  96-97. 
VI.  Hojwîrî,  kashf  {1).  p.  97. 

VII.  Kirmânl,  hikâyah  (7).  pp.  98-99. 

ym.  V[d.va.^\,tahaqâl{3).  p.  99. 

\X.  Ka'bt,manâqib{2).  p.  iOO. 

X.  'Attâr,  ta(ihkirah{i3).  pp.  101-102. 

XI.  Sibt  Ibn  al  Jawzî,  mirât...  (/).  p.  i03. 

XII.  iMonâwî,  kawâkib...(6).  p.  104. 

XllI.  Fânî,  sharh  khotbah...  (/).  » 


(1)  Ici,  p.  9  seq.  ;  cfr.  Passion,  p.  822,  925.  21  (sur  386)  ont  seuls 
paru  antérieurement. 

(2)  Voir  sur  leur  authenticité,  ici,  ap.  errata.  —  Compléter,  en  note 
du  n*  32,  sur  la  planche,  le  mot  «  akhbâr  »,  avant  «  f"  381''  ». 

(3)  Lire,  à  la  note  (3)  du  n°  4  :  «  nishataka  ».   —   (^omp.  Sol.  75  à 
Baqlî,  14.  —  En  note  (4)  de  Sol.  172,  lire»  Azh.  :  al  Bdrî  ». 

(4)  Au  n°  188,  lire  «badhl». 

(5)  Gorr.  le  n"  7,  suivant  Sol.   tafs.  n"  122  ;   trad.  fr.  ap.  Passion, 
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